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Tra i documenti dell’ attuale Pontificato riveste certo un’ impor- 
tanza particolarissima l’ Enciclica « Humani generis» del 12 Agosto 
1950. Non è un punto determinato di dottrina che in essa è esposto 
e studiato; non è una questione speciale che vi è trattata e defi- 
nita; non è neppure un determinato errore teologico o filosofico 
che vi è denunciato e condannato; l’Enciclica « Humani generis » in- 
veste tutta una mentalità, abbraccia tutto un orientamento di pen- 
siero, che nelie sue infinite sfumature e variazioni, alle volte quasi 
impercettibili, costituisce il vasto e non sempre ben definibile movi- 
mento culturale moderno e contemporaneo. Mentalità che dal cam- 
po strettamente laico, è passata insensibilmente in quello religioso 
e dogmatico, minando alle fondamenta l’edificio stesso della fede. 

Ma nulla v'è di più sensibile alle innovazioni che il dogma; nulla 
di più delicato e anche pericoloso che il rimodernamento della fede. 

Difatti i tentativi — ancora pochi e alquanto timidi in verità — 
di costruire una teologia nuova sulle basi e con gli elementi della 
nuova mentalità non riuscirono che a mettere in grave pericolo la 
fede e il dogma. L’Enciclica col suo energico intervento smaschera 
i pericoli, denuncia gli errori che da questa mentalità si originano e 
vanno minacciando paurosamente il campo della teologia e della fi- 
losofia tradizionale. 


RELATIVISMO DOGMATICO 


Ma cos'è che rende tanto pericolosa questa mentalità? La men- 
talità scientifica e filosofica contemporanea, guardata in ciò che ha 
di più caratteristico, è fondamentalmente scettica, antintellettualistica, 
alogica, arazionale, e nelle sue forme più significative, antiraziona- 
listica e irrazionalistica. 

Un fondo irrazionale, si può dire, è presente in tutte le correnti 
di pensiero che oggi invadono e dominano il campo filosofico. Ed è 
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appunto questo elemento irrazionale, alogico, che rende estremamen- 
te pericolosa l’inserzione di questa mentalità nell’ordine della fede 
e del dogma non solo, ma in quello della stessa filosofia tradizionale. 

Una rivalutazione della teologia, una rielaborazione della fede se- 
condo i principi e le esigenze della nuova mentalità, non è possibile 
senza snaturare la teologia, falsando e distruggendo il dogma stesso. 
Un rimodernamento in tal senso non salverebbe nè l’originalità, né 
la sotanziale immutabilità della fede. Una teologia» alogica in cui 
l'elemento razionale, speculativo, sia totalmente bandito, eliminato, 
non è, nè può essere la teologia che tanti dottori e studiosi esimii, 
sotto la direzione e la guida infallibile del magistero della Chiesa, 
hanno lentamente costruito. Il significato razionale, speculativo, teo- 
retico è essenziale alla teologia, come è essenziale alla scienza. Svuo- 
tata, come si vorrebbe, di ogni contenuto razionale essa perde auto- 
maticamente ogni valore di oggettività e necessità e cade immedia- 
tamente nel relativismo inconsistente ed estremamente fluido del sen- 
timento. O la teologia è razionale, cioè è una elaborazione razio- 
nale — per quanto imperfetta e inadeguata — del dogma, del depo- 
sito della fede; oppure si risolve in un romanzo, che ciascuno si co- 
struisce a seconda degli atteggiamenti e dei bisogni del momento, 
e che ciascuno colorisce secondo le infinite sfumature del sentimento 
soggettivo. 

E’ appunto quel relativismo dogmatico che l’Enciclica aper- 
tamente demincia e fortemente condanna. E’ l’errore di quanti pen- 
sano e anche sostengono, che le verità di fede vengono espresse e 
significate solo e sempre da nozioni approssimative e quindi sempre 
mutabili; che esprimono sì in qualche modo la verità, ma pur sem- 
pre deformandola. « E perciò taluni, più audaci, sostengono che ciò 
possa, anzi debba farsi, perchè i misteri della fede, essi affermano, 
non possono mai esprimersi con concetti adeguatamente veri, ma 
solo con concetti approssimativi e sempre mutevoli coi quali la ve- 
rità viene in un certo qual modo manifestata, ma necessariamente 
deformata » (1). Ammesso il valore puramente approssimativo delle 
nozioni e dei concetti con cui si esprime il contenuto della fede, nulla 
più proibirà che questo stesso contenuto venga espresso secondo al- 
tre nozioni e altri concetti. Anzi ciò. diventerebbe doveroso e neces- 


(1) «Quod idcirco etiam fieri posse ac de- semper mutabilibus, quibus veritas aliqua- 
bere audaciores quidam affirmant, quia fi- tenus quidem indicetur, sed necessario quo- 
dei misteria numquam notionibus adaequa- que deformetur ». (4. A. S., 2 Sept. 1950, 
te veris significare posse contendunt, sed tan- pag. 566). } 
tum notionibus approximativis, ut aiunt, ac 
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sario. La teologia difatti mutua i suoi concetti e nozioni dalla filoso- 
fia. Ora, dicono essi, la filosofia si origina dalla vita; nasce dall’am- 
biente culturale proprio di ogni età e che logicamente varia secondo 
il variare dei tempi: segue, in altre parole, il flusso della vita che 
sempre si rinnova e mai non resta. Se dunque, concludono, era na- 
turale e storicamente necessario che il medioevo esprimesse la teo- 
logia secondo i concetti e le formule della sua filosofia, cioè della 
scolastica, perchè un’altra espressione, o una formulazione secondo 
altra filosofia sarebbe stata semplicemente impossibile, e avrebbe reso 
la teologia stessa inintelligibile; così i fautori del relativismo dog- 
matico non vedono perchè a noi debba essere negata la possibilità 
di una traduzione e rielaborazione della teologia secondo i princi- 
pii e le formule della nostra filosofia. Se la filosofia scolastica valeva 
a chiarire e a sistemare in qualche modo il contenuto della rivelazione 
soddisfacendo pienamente alle esigenze intellettualistiche e logiche 
dell’uomo medioevale; perchè non dovrà valere, per es., la filosofia 
esistenziale, che corrisponde assai più intimamente ai bisogni e alle 
esigenze dell’uomo contemporaneo? Quale filosofia più adatta a far 
comprendere, a chiarire alla coscienza moderna la teologia, di quella 
esistenziale, che dal tormento di questa coscienza è nata, e di 
essa è l espressione più autentica? La stessa divina verità che ap- 
prossimativamente era espressa dal linguaggio scolastico può con 
uguale diritto essere espressa, sempre approssimativamente, dal lin- 
guaggio di altre filosofie, anche se contrarie e opposte. « Perciò 
— continua l’ Enciclica — essi ritengono non assurdo, ma del 
tutto necessario, che la teologia, in conformità ai vari sistemi filo- 
sofici, di cui essa nel corso dei tempi si serve come strumenti, sosti- 
tuisca nuovi concetti agli antichi; cosicchè in modi diversi, e sotto 
certi aspetti anche opposti, ma, come essi dicono, equivalenti, espon- 
ga al modo umano le medesime verità divine » (2). 

Relativismo dogmatico che non è solo favorito, ma voluto da 
quell’irenismo di cui parla 1’ Enciclica. Irenismo che è la tendenza 
a voler tutto pacificare, a voler raggiungere a ogni costo l’unifica- 
zione degli animi, eliminando tutte le angolosità non solo, ma anche 
annullando quei contrasti e quelle divergenze di dottrina, che alle 
volte non sono eliminabili pena la distruzione della dottrina stessa. 


(2) « Quapropter non absurdum esse pu- versis quidem modis, ac vel etiam aliqua 
tant, sed necesse omnino esse ut theologia ratione oppositis, idem tamen, ut aiunt, va- 
pro variis philosophiis, quibus decursu tem-  lentibus, casdem divinas veritates  humani- 
porum tanquam suis utitur instrumentis, no- tus reddat» (2. c., pag. 566). 
vas dntiquis substituat notiones, ita ut di- 
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L’irenismo ad ogni costo conduce sì all’unificazione; però nella co- 
mune rovina: «... ma invece, alcuni, infocati da un imprudente «ire- 
nismo », sembrano ritenere un ostacolo al ristabilimento dell’unità 
fraterna, quanto si fonda sulle leggi e sui principi stessi dati da Cristo 
e sulle istituzioni da Lui fondate, o quanto costituisce la difesa e il 
sostegno dell’integrità della fede, crollate le quali, tutto viene sì unifi- 
cato, ma soltanto nella comune rovina » (3). L'unione degli animi, 
per quanto bella e preziosa; e sommamente raccomandabile, non deve 
mai, secondo l’Enciclica, essere a scapito dell’integrità della fede, 
che è assai più preziosa di un’unione ottenuta con rinunce o falsi 
concordismi ! 

Da questa mentalità relativista e concordista ad ogni costo, che 
mossa dal desiderio di modernità, tendente a mantenere la teologia 
all'altezza dei tempi, come dicono, si sforza in ogni modo di abbat- 
tere tutte le barriere che si oppongono a questo totale rimoderna- 
mento della teologia, derivano alcuni gravi errori che l’Enciclica 
enumera e condanna. Anzitutto la noncuranza, quando non è disprez- 
zo, delle decisioni del Magistero ecclesiastico, che viene considerato 
come un ostacolo al progresso della scienza. « Purtroppo questi ama- 
tori delle novità facilmente passano dal disprezzo della teologia sco- 
lastica alla noncuranza e allo spregio verso lo stesso Magistero della 
Chiesa... Questo Magistero infatti viene da costoro fatto apparire 
come un impedimento al progresso e un ostacolo per la scienza » (4). 

Inoltre denuncia errori gravissimi circa punti fondamentali per 
la teologia, quali per es.: 1) la gratuità dell’ordine soprannaturale : 
« Altri snaturano il concetto della gratuità dell’ordine soprannaturale, 
quando sostengono che Dio non può creare esseri intelligenti senza 
ordinarli e chiamarli alla visione beatifica » (5); 2) la presenza reale 
di Cristo nell’Eucaristia (6); 3) la dottrina del Corpo mistico di 


(3) «... at‘ vero imprudenti aestuantes (5) « Alii veram gratuitatem ordinis su- 
« irenismo », nonnulli veluti obices ad fra- pernaturalis corrumpunt, cum autument De- 
ternam unitatem restaurandam ea putare vi- um’ entia intellectu praedita condere non pos- 


dentur quae ipsis legibus ac principiis a se, quin cadem ad beatificam yisionem ordi- 
Christo datis innituntur itemque institutis ab net et vocet » (1. c.. pag. 570). 
eo conditis, vel quae munimina ac fulcimina (6) Nec desunt qui contendant transubstan- 
extant integritatis fidei, quibus collapsis tiationis doctrinam, utpote antiqua notione 
omnia uniuntur quidem, sed solummodo in substantiae innixam, ita’ emendandam esse 
ruinam » (1. c., pas. 565). ut realis Christi praesentia in Ss. Euchari- 
(4) « Utique, proh dolor, rerum novarum stia ad» quendam symbolismun reducatur, 
studiosi a scholasticae theologiae contemptu  quatenus consecratae species, nonnisi signa 


ad negligendum, ac vel etiam ad despicien- efficacia sint spiritualis praesentiae Christi 
dum facile transeunt ipsum magisterium Ec-  ciusque intimae coniunctionis cum: fidelibus 
clesiae, ...Hoc enim Magisterium ab ipsis membris in Corpore Mystico » (I. c., pag. 
tamquam sufffamen ac scientiae obex exhi- 571). > 


betur » (0. c., pag. 567). 
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Cristo, che non si vuole identificare con la Chiesa cattolica romana; 
4) la necessità di appartenere alla vera Chiesa per aver la salute 
eterna; 5) il carattere razionale della credibilità della fede; 
6) la capacità della ragione umana a dimostrare quelli che si dico- 
no i praembula fidei: « Certuni non si ritengono legati alla dottrina 
che Noi abbiamo esposta in una Nostra Enciclica e che è fondata sulle 
fonti della Rivelazione, secondo cui il Corpo mistico di Cristo e la 
Chiesa cattolica romana sono una sola identica cosa. Alcuni riducono 
ad una vana formula la necessità di appartenere alla vera Chiesa per 
ottenere l’eterna salute. Altri infine non ammettono il carattere razio- 
nale dei segni di credibilità della fede cristiana » (7). 

Come si vede, sono le basi stesse della teologia che vengono scosse 
dalla nuova mentalità, che a questo prezzo vorrebbe raggiungere la 
irenica concordia degli animi! 

Né può essere di grande sollievo il constatare come non pochi 
oggi, anche nel campo non cattolico, si accostino con ardente deside- 
rio alla S. Scrittura, 
della teologia; perché quest’accostamento si realizza a scapito della 


alla parola rivelata come a unico fondamento 


ragione. La rivalutazione della fede come unico principio di vita e di 
conoscenza si accompagna con l’ umiliante negazione della ragione : 
« Nello stesso tempo però reca dispiacere il fatto che non pochi di. 
essi, quanto più fermamente aderiscono alla parola di Dio tanto più 
diminuiscono il valore della ragione umana » (8). AI razionalismo non 
si è saputo reagire che affermando il fideismo | I 


RELATIVISMO FILOSOFICO 


Il relativismo dogmatico, la vera fonte di tanti errori, ed estre- 
mamente pericoloso per l'integrità della fede, non ha la sua spiega- 
zione che nel relativismo filosofico. Se è vero che la elaborazione 
razionale della fede viene fatta mediante concetti mutuati dalla filo- 
sofia, e se questa segue il corso della vita trasformandosi perenne- 


mente con essa; se in altre parole la verità filosofica muta col mutar 


(7) «Quidam censet se non divinciri doc-  ducunt. Alii denique rationali indoli credi 
trina paucis ante annis' in Encyclicis No-  bilitatis fidei christianae iniuriam inferunt » 
stris Litteris exposita, ac fontibus revelatio.  (l. c., pag. 571). 


nis innixa, quae quidem docet corpus Christi 
mysticum et Ecclesiam catholicam romanam 
unum idemque esse. ‘Aliqui necessitatem per- 


tinendi ad veram Ecclesiam, ut sempiterna 
attingatur salus, ad vanam formulam re- 


(8) « At simul dolendum est haud paucos 


istorum, quo firmius verbo Dei adhaerent, 
eo magis humanam rationem adimere» (1. 
c., pag. 563). 
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dei tempi, diventa assurdo parlare di verità e certezza assoluta in 
filosofia, e conseguentemente in teologia. Nessuna filosofia potrà ri- 
vendicare a sè il privilegio esclusivo di essere la sola capace di espri- 
mere secondo la verità il dogma; tutte potranno avere l’identico di- 
ritto. Anzi, come si disse, ancorare il dogma a una particolare filoso- 
fia — fosse pure questa la tomistica — significherebbe rendere la fede 
estranea alla vita, e inintelligibile completamente alle coscienze, le cui 
esigenze mutano con la vita. bi. 

Questo relativismo filosofico è esplicitamente condannato dall’ En- 
ciclica, che afferma la sostanziale immutabilità della filosofia tra- 
dizionale e il valore assoluto dei principii metafisici: «... però non si 
deve mai sovvertirla o contaminarla con falsi principi, nè stimarla solo 
come un grande monumento sì, ma archeologico. Poichè la verità ed 
ogni sua manifestazione filosofica non può essere soggetta a quoti- 
diani mutamenti, specialmente trattandosi dei principi per sè noti... » 
(9). Non è vero dunque che tutte le filosofie, paucis mutatis vel additis, 
possono servire per un'autentica interpretazione del dogma: « Però, 
mentre disprezzano questa filosofia, esaltano le altre..., in modo che 
sembrano voler insinuare che tutte le filosofie o opinioni, con l’ag- 
giunta — se necessario — di qualche correzione o di qualche completa- 
mento, si possono conciliare con il dogma cattolico; ma nessun cat- 
tolico può mettere in dubbio quanto tutto ciò sia falso » (10). 

Il deposito della fede non è una massa amorfa che possa indiffe- 
rentemente essere rivestita di qualsiasi forma; nè le filosofie sono tutte 
di uguale valore e capacità espressiva nei riguardi della verità rive- 
lata. C'è una fede, la quale astrae dalle vicissitudini della vita; c'è pure 
una filosofia che trascende queste stesse vicissitudini; c’è una ragione 
che una e identica rimane nel continuo variar della vita e delle umane 
culture. Identità della ragione che fonda in ultima analisi la trascen- 
denza della filosofia, e ne determina la possibilità dei rapporti con la 
fede. 

Assurda quindi l'uguaglianza dei diritti di tutte le filosofie nei 
riguardi della fede. La fede è gelosa della sua filosofia, perchè è ge- 
losa della sua trascendenza e immutabilità. 


(9) «... numquam tamen eam subvertere 
fas est, vel falsis principiis contaminare, vel 
quasi magnum quidem, sed obsoletum exi- 
stimare monumentum. Non enim veritas omni- 
sque eius philosophica declaratio in dies mu- 
tari possunt, cum potissimum agatur de prin- 
cipiis humanae menti per se notis... » (1. c., 
pag. 572). 


(10) «Dum vero hanc philosophiam  de- 
spiciunt, alias extollunt..., ita ut in animos 
insinuare videantur quamlibet  philosophiam 
vel opinationem, quibusdam additis, si opus 
fuerit, correctionibus vel complementis, cum 
dogmate catholico componi posse; quod qui- 
dem falsum omnino esse... catholicus nemo 
in dubium revocare potest» (1. c., pas. 573-4). 


\ 
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Nell’ordine dell’elaborazione razionale della fede non vi può es- 
sere democrazia tra le filosofie! Un tale conato di democratizzazione 
porterebbe inesorabilmente alla morte della teologia e alla negazione 
della fede. 

E’ appunto per evitare di arrivare a questo estremo che è stata 
pubblicata l’Enciclica « Humani generis ». La quale si presenta a noi 
come un pressante invito e un energico richiamo alla ragione. E’ un 
ritorno completo e sincero alla ragione che viene non soltanto auspi- 
cato, ma imposto nel modo più esplicito. Solo nel ritrovamento della 
ragione gli animi usciranno da quell’atmosfera di disorientamento che 
oggi tanto li affligge e tormenta, e si uniranno nella vera irenica 
concordia. 

Quanto questo richiamo sia apportuno, tempestivo, e anche deci- 
sivo per le sorti della teologia e della filosofia tradizionale, appare 
più che chiaramente, se si considera che il relativismo dogmatico con 
le funeste conseguenze, che 1’ Enciclica enumera solo in parte, e il 
relativismo filosofico, da cui quello dogmatico dipende, si originano, 
in ultima analisi, dalla diffidenza, dalla sfiducia nel valore 
della ragione; diffidenza e sfiducia che spesso — come nelle correnti 
di pensiero oggi più in voga — si trasforma in autentica opposizione 
e vera negazione della ragione stessa. 

Non tutti i filosofi contemporanei parlano della ragione, come ne 
parla per esempio Chestov, per cui la ragione è la « bellua qua non 
occisa, homo non potest vivere »; e per cui la vita ha un senso solo in 
quanto è tentativo di liberazione dalla ragione, la quale incatena con 
la sua necessità, pietrifica con la sua fatalità. Però in tutti si nota la 
tendenza, più o meno palesemente espressa, a negare qualsiasi va- 
lore teoretico e speculativo alla ragione. Tutti tendono, chi per una 
direzione, chi per un’altra, a togliere dalle mani della ragione la ve- 
rità, che viene trasformata in una opzione vitale, dipendente da una 
decisione volontaria. Una ragione che non è più principio, capacità 
‘ di verità, che cosa è ancora? E questo lo ritroviamo in tutte le prin- 
cipali correnti della filosofia contemporanea: nell’intuizionismo del 
Bergson, nel dinamismo dell’azione del Blondel, nello storicismo se- 
condo le sue diverse forme vitalistiche, nell’esistenzialismo, che per 
la prima volta viene nominato in documento pontificio ufficiale. 

In questa atmosfera satura di irrazionalismo e di fideismo, agli 
animi smaniosi di novità e agli studiosi cattolici preoccupati del rimo- 
dernamento della teologia e filosofia tradizionale, risuonerà strana- 
mente, come un'eco di cose lontane, fuori del mondo e della vita, la 
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affermazione solenne dell’Enciclica: « Tutti sànno quanto la Chiesa 
apprezzi il valore della ragione umana » (11). Si vede subito vano logi- 
cismo, astratto intellettualismo, che si muove in un mondo gelido e im- 
mobile di morte essenze. E’ chiaro che per costoro il ritorno alla ra- 
cione significa rinuncia alla vita, mortificazione dell’esistenza, vani- 
ficazione della filosofia. Ma è questa la ragione a cui si richiama VEn- 
ciclica? Certamente no! E un ritorno a una ragione diversa dalla ca- 
ricatura della ragione quale si immagina la mentalità contemporanea 
è oggi possibile? Certamente si! risponde l’Enciclica, per cui questo 
ritorno è condizione indispensabile per il mantenimento dell’integrità 
della fede e della possibilità della teologia. Un breve sguardo sull’ori- 
gine e sulla formazione storica della moderna mentalità irrazionalistica 
potrà chiarire la possibilità e anche la necessità del ritorno alla 


ragione. 


LE FASI DEL MODERNO IRRAZIONALISMO 


L'attuale ‘negazione della ragione è la conclusione logica e ine- 
‘ vitabile di un processo lento, ma continuo, di separazione, di disan- 
coramento, della ragione stessa dall’essere. Le sorti della ragione 
sono state decise il giorno in cui si cominciò a pensare a una ragione 
autonoma, indipendente, spontanea, L'affermazione dell’autosufficien- 
za della ragione iniziò quel fatale andare, che si sarebbe arrestato solo 
nell'abisso dell’autodistruzione della ragione. La fede, secondo tutte 
le sue forme più o meno brutali e istintive, è nata sulle rovine della 
ragione ontologica. Difatti una ragione svincolata dall’essere è una 
ragione separata dall’intelligibile; quindi essa stessa inintelligibile, cioè 
assurda; alla cui inutilità e sterilità non potrà supplire che la fede irra- 
zionale. 

La mentalità irrazionalistica moderna, per quanto questo possa 
sembrare strano, è frutto diretto della mentalità antimetafisica, inizia- 
tasi con la filosofia moderna stessa. E tre secoli di storia mostrano 
assai chiaramente come il movimento di ascesa della fede e di tutti i 
fattori irrazionali corrisponde perfettamente a un identico movimento 
di decadenza della ragione ontologica, o della metafisica dell’essere. 

Ciò significa che la ragione è naufragata con la metafisica; e gli 
sforzi di smantellamento della metafisica hanno avuto il duplice ri- 
sultato di distruggere e la metafisica e la ragione. E’ impossibile sal- 


(11) «In comperto est quanti Ecclesia hu- : manam rationem faciat. ;..» (Lincei 
pe 
571). 
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vare l'una negando l’altra. Solo un'effimera illusione ha potuto far 
credere alla possibilità di persistenza della ragione nello sfacelo della 
metafisica. Una ragione ametafisica o antimetafisica è altrettanto as- 
surda quanto una metafisica alogica e irrazionale. Insistiamo sulla 
inseparabilità e indissolubilità della ragione e dell’ essere, o della me- 
tafisica, perchè è appunto a questa ragione a cui si richiama VEnci- 
clica, e a cui vuole che si ritorni. 

Nella triste storia della negazione della ragione sono chiara- 
mente distinguibili tre tappe: 1) la ragione antinomica; 2) la ragione 
dialettica; 3) la ragione paradossale. Antinomia, dialettica, parados- 
so, costituiscono le tre fasi nel processo di annientamento della ra- 
gione. 


1) L’antinomia Kantiana. Senza volere fare di Kant un esi 
stenzialista, nè un irrazionalista nel senso moderno della parola, è le- 
cito tuttavia vedere nella sua concezione della ragione elementi e 
orientamenti, del resto ben individuabili, che possono preludere e 
anche dirigere al moderno esistenzialismo e irrazionalismo. 

Difatti la ragione kantiana non può essere che antinomica. La 
ferrea e fatale necessità dei suoi principii critici e gnoseologici non 
ammette per la ragione altra via che quella dell’antinomia, contro cui 
essa urterà e definitivamente si arresterà. Un pensiero essenzialmen- 
te formale, quindi sintetico, può certo compiere il miracolo di tra- 
sformare il mondo in una meravigliosa sintesi a priori; ma questo 
mondo non avrà più consistenza; o meglio, avrà l’evanescente con- 
| sistenza dell’inconsistente fenomeno. ia sintesi a priori ha creato 
si l oggetto; ma ha smarrito l'essere. È lo smarrimento dell’essere 
fu fatale per la ragione kantiana, che si è vista rinchiusa, senza spe- 
ranza di possibile evasione, nel mondo ristretto dell’esperienza. L’al- 
dilà dell’empiria diventa inaccessibile, fuori. del dominio della sua 
spontaneità. L’in sè, il noumeno, vengono preclusi alla ragione da 
un apriori che fenomenizza, ma non entifica. Ogni tentativo della ra- 
gione di svincolarsi dalla stretta di questo apriori, di superare i li- 
miti del puro trascendentale, è fatalmente frustrato dalla impossibi- 
lità di pensare altrimenti che mediante la categorie; le quali come 
forme pure esigono una materia, che non può essere che l’empirica. 
La ragione è proclamata spontanea e autonoma, ma contemporanea- 
mente il campo d’azione di questa spontaneità viene di molto ri- 
stretto, al campo cioè del puro trascendentale. Così l’apriorismo kan- 
tiano conclude alla proclamazione dei diritti della ragione; che però 
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ha tutto il sapore di un’abdicazione e di una triste rinuncia, più che 
di una rivendicazione! 

Ben altrimenti aveva concluso l’apriorismo di Platone e di quan- 
ti da lui presero le mosse e l’ispirazione. Questo mirava ad aprire 
alla ragione la porta del regno del puro intelligibile; e a fare della 
ragione una facoltà noumenale essenzialmente, non fenomenale. 
Perciò Platone accentua più il carattere analitico che sintetico della 
ragione; e conclude a una concezione del pensiero come noests, pura 
intuizione intellettuale, che non può assolutamente trovar posto 
nella Critica della Ragion pura. 

Questa divergenza di conclusioni è spiegata dalla diversa e ir- 
reducibile concezione dell’ apriori. Con Kant, che in ciò non è pla- 
‘tonico nè simpatizzante dell’ innatismo platonico, l’ apriori subisce 
una profonda trasformazione, e si inizia un nuova fase nella storia 
dell’apriorismo. L’ apriori platonico, o comunque imparentato con 
questo, ha un valore essenzialmente contenutistico, esprime una 
conoscenza oggettiva, una realtà. L’apriori kantiano ha un valore 
essenzialmente funzionale; esprime una legge, una funzione unifi- 
catrice, elemento essenziale dell’ esperienza, che senza di essa non 
può sussistere come sapere scientifico. L’apriori platonico è trascen- 
dente; quello kantiano, trascendentale. Platone, e quanti da lui deriva- 
no, ricorre all’apriori non per spiegare e rendere possibile la cono- 
scenza scientifica del mondo sensibile; ma appunto perchè di que- 
sto mondo non è possibile che una conoscenza impropria, la doxa. 
Egli è spinto al mondo ideale dall’insufficienza ontologica, e conse- 
guentemente logica, del mondo sensibile. Una sintesi dell’apriori e 
della sensibilità è altrettanto assurda in Platone, quanto è assurda 
per lui la sintesi di idea e realtà sensibile. La trascendenza ontolo- 
gica dell’idea importa necessariamente la trascendenza logica; l’idea 
è conosciuta in sè e per sè; nè può essere assunta come principio espli- 
cativo della conoscenza della realtà sensibile, o come coefficiente co- 
stitutivo dell’esperienza stessa. Dunque l’apriori platonico è separato 
dall'esperienza: nulla attende, come nulla dà ad essa; non ha, nè può 


avere un’ applicazione empirica: rovinerebbe tutto 1’ ontologismo di 
Platone. 


Kant, data la sua diversa posizione nei riguardi della realtà — 
posizione che è critica, non ontologica — vincola strettamente l’aprio- 
ri all'esperienza; e viene affermato solo come condizione indispensa- 
bile della costituzione dell’esperienza; quindi come principio esplica- 
tivo della conoscenza del mondo sensibile. Quanto l’apriori platonico 
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era indifferente al sensibile, tanto quello kantiano vi è interessato. 
Dunque non trascendenza, e neppure immanenza nel sensibile; ma tra- 
scendentale: immanente al pensiero come forme o leggi regolatrici 
del pensiero nel suo processo di conoscenza e di ricostruzione del 
mondo. Quindi l’apriori kantiano deve essere svuotato di ogni con- 
tenuto e significato ontologico e mantenuto nel suo stretto signifi- 
cato funzionale. Una concezione dell’apriori tipo Platone o Cartesio 
è inconciliabile con le fondamentali esigenze del Criticismo, che di 
Platone ritiene la necessità e universalità del sapere scientifico, non 
però i suoi presupposti ontologici. 

La diversa posizione mentale e il diverso problema che intendono 
risolvere giustifica e spiega le opposte conclusioni a cui logicamente 
arrivano i sistemi di Platone e Kant nei riguardi della ragione. Lo- 
gicamente Platone conclude alla perfetta razionalità e intelligibilità 
del noumeno, e alla conseguente irrazionalità del fenomeno. La sua 
posizione realistica, anzi super-realistica, lo costringe necessariamen- 
te all'affermazione del pensiero noumenale (noesis) come l’autentico, 
il vero pensiero. Per Platone il problema da risolvere non è come sia 
possibile determinare universalmente e necessariamente l’esperienza; 
ma come sia possibile dare un contenuto ontologico al pensiero scien- 
tifico: cioè la ricerca di una realtà in senso strettamente ontologico 
e trascendente, che possa soddisfare pienamente alle esigenze di uni- 
versalità e necessità del pensiero. Questa realtà che deve adeguare il 
pensiero non può essere il sensibile, contingente e quindi ontologi- 
camente inconsistente; dunque il soprasensibile, 1 ideale o noume- 
nale. Quindi 1’ affermazione del noumeno come il solo veramente 
conoscibile e pensabile è l’unica conclusione legittima del realismo 
platonico. 

Altrettanto logicamente Kant conclude alla alogicità e inconosci- 
bilità del noumeno, e alla logicità e conoscibilità del fenomeno. Il 
suo problema è precisamente l’opposto di quello platonico. Egli non 
cerca il fondamento ontologico del sapere scientifico; ma come fon- 
dare scientificamente la realtà; cioè, rendere questa realtà, che non 
è nè universale nè necessaria, oggetto di pensiero universale e ne- 
cessario. Per questo Kant non ha bisogno di uscire dal soggetto e 
ricorrere a un oggetto trascendente; gli basta il soggetto con la sua 
attività sintetica, la sua spontaneità legislatrice. E il molteplice del- 
l’esperienza diventa termine di conoscenza scientifica in forza della 
necessità e universalità del soggetto; o meglio, si organizza in un 
sistema oggettivo-scientifico grazie alla sua trasformazione in feno- 
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meno. L’'Io trascendentale è più che sufficiente per la costruzione di 
questo mondo. In questa costruzione però viene lasciata nell'ombra 

la più vasta zona dell’in sè, del puro intelligibile, che costituisce la 

vera realtà a cui la ragione tende irresistibilmente come a suo ideale, 

che non può essere che 1’ Assoluto. È sta appunto qui la tragedia che 
tormenta mortalmente la ragione kantiana; e di qui si origina il ca- \ 
rattere essenzialmente antinomico di essa. \ 

Perchè è da notare che l’antinomia non è una prerogativa del- 
l’idea cosmologica; ma di tutte le idee, o meglio della ragione come 
tendenza e facoltà dell’ Assoluto: Il rivestimento categoriale, indispen- 
sabile perchè la ragione pensi, o oggettivi a se stessa l’idea, la tra- 
sforma di necessità in pseudoidea, in un simbolo, che non è la pura 
idea, e neppure un puro concetto, ma qualcosa di ibrido, che appunto 
perchè tale, costituisce qualcosa di intrinsecamente contradditorio e 
antinomico. Così la ragione è spinta irrimediabilmente all’antinomia, 
da cui essa con le sole sue forze teoretiche non potrà più svincolarsi. 
L’apriori fenomenizza l’idea, senza però distruggere l’innata tenden- 
za, l’impellente bisogno che la ragione ha dell’Assoluto. La ragione 
kantiana incamminatasi. per la via dell’Estetica e dell’ Analitica tra- 
scendentale non può terminare che alla Dialettica trascendentale, 
che sfocia nell’antinomia. La quale è il logico coronamento teoretico 
di una concezione essenzialmente logica e trascendentale della ragione 

Ma l’antinomia non si supera; contro di essa si infrangono fa- 
talmente tutti i tentativi di soluzione della ragione teoretica. Eppure 
la vita non può fare a meno dell’in sè, dell’Assoluto; che perciò deve 
in qualche modo essere raggiunto e affermato, non come simbolo o 
ipotesi, ma come incrollabile certezza. 

Una integrazione fideistica libera Kant dalla insostenibile posizio- 
ne teoretica, e lo solleva di colpo nel regno del puro intelligibile. 
Ma la fede non razionalizza l’irrazionale; non trasforma in oggetto 
intuibile e pensabile ciò che teoreticamente non può essere tale. Quin- 
di nonostante l’intervento della fede, 1’ Assoluto resta quello che è; 
nè l’affermarlo come postulato della coscienza morale gli dà più con- 
sistenza o più garanzia di validità. Le insufficienze della ragione teore- 
tica pesano sempre come un incubo mortificante sulle affermazioni 
della fede. Inoltre una fede invocata e affermata per sole ragioni pra- 
tiche di coscienza morale e di vita, che non può appoggiarsi, nè va- 
lersi dei principii della ragione teoretica, speculativa, come può an- 
cora distinguersi da quello che è l'istinto cieco, l’impulso irrazio- 
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nale? Quale consistenza, quale garanzia potrà avere? La garanzia e 
consistenza di ogni tendenza alogica, irrazionale! 

E’ chiaro che in Kant la fede non è ancora istinto biologico o 
facoltà dell’assurdo; ma cosa impedirà ad essa di diventare tale ? 

Quindi in Kant il processo della ragione che si era arrestato di 
fronte all’ insuperabile antinomia, viene fatto proseguire nell’ unico 
modo a lui possibile, cioè aggirando l’ostacolo con un abile movi- 
mento fideistico. Non ci sembra dunque storicamente ingiustificato il 
vedere in Kant motivi e suggestioni, che, nonostante il presuntitoso 
apparato razionalistico del sistema, possono preludere e preparare le 
moderne correnti irrazionalistiche, 


2) La Dialettica Hegeliana. A queste correnti però non si ar- 
riva che passando attraverso la via obbligata della ragione dialettica. 
Ma come è possibile che la dialettica, quale per esempio è concepita da 
Hegel, possa concorrere a scavare la fossa della ragione ? 

Kant aveva arrestato il movimento della ragione di fronte alla 
antinomia. Per rendere possibile un ulteriore progresso era necessa- 
rio mettere a disposizione della ragione uno strumento che permet- 
tesse di superare le limitazioni di fenomeno e noumeno, e di esten- 
dersi all’infinito. E° quello che fece Hegel trasformando l’antinomia 
kantiana in dialettica. 

Se il pensiero antinomico è essenzialmente statico, quello dialet- 
tico è essenzialmente dinamico. L’antinomia chiude un processo; la 
dialettica lo apre, non già per rinchiuderlo poi, ma per procedere in- 
definitamente. La dialettica è fondamentalmente irrequietezza; è con- 
tinuo impulso a procedere sempre oltre. Lo spirito dialettico non co- 
nosce nè sosta, nè riposo. 

Quale prima conseguenza del processo dialettico applicato allo 
spirito, o della dialetticità dello spirito, è la risoluzione della metafi- 
sica nella logica; l’identità del razionale e del reale. Senza questa 
identità il processo dialettico si arresterebbe; perchè presto o tardi 
verrebbe a urtare contro lo scoglio di una realtà o di qualche cosa 
fuori del pensiero, di fronte a cui il pensiero stesso svanirebbe, per- 
chè incapace di pensarlo. Un pensiero dialettico non è possibile che 
come pensiero, che realizzando se stesso realizza l’essere. Se così non 
fosse, morirebbe per esaurimento, svanendo nel nulla. Un pensiero dia- 
lettico che non crea l’essere, è un pensiero che non pensa; quindi un 
non pensiero. E questa creatività, essenziale allo spirito dialettico 
affinchè possa vivere — e vita è continuo e incessante svolgimento — 
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impedisce che la dialettica possa diventare conclusiva. Il giorno in 
cui lo spirito cessasse di creare, si arresterebbe nel suo autosvolgi- 
mento vitale e concreto, e si trasformerebbe immediatamente in una 
morta e astratta idea. Il processo dialettico, appunto perchè legato 
alla vita stessa dello spirito, è sempre aperto: la conclusione rag- 
giunta diventa a sua volta premessa; la verità acquistata si trasforma 
in problema, che spinge a una nuova verità. La problematicità è 
dunque essenziale alla dialettica. dì; 

L’antinomia e la contraddizione che mortificava il pensiero kan- 
tiano, costituisce qui la molla che continuamente alimenta il movi- 
mento dialettico. L'identità smorzerebbe lo slancio dello spirito, co- 
stringendolo all’inazione, alla stasi; quindi alla morte. Nell’identico 
non è possibile il movimento. Bisogna abbandonare il principio d’iden- 
tità, se si vuole spiegare la dialettica, e quindi la vita dello spirito. 

Questo carattere contradditorio del pensiero o dell’idea, voluto 
dalla natura stessa della dialettica, si riflette logicamente sulla realtà, 
che è dall’idea e per l’idea. Dunque l’intima contradditorietà del con- 
cetto penetra l’intima costituzione e struttura del reale, che diventa 
per ciò stesso contradditorio. Gli schemi quindi della logica tradizio- 
nale vengono rovesciati e sostituiti dallo schema dialettico costruito 
sull’interna contradditorietà del concetto. Il principio di contraddi- 
zione resterà valido, ma come semplice regolare normativa del pen- 
siero astratto, che non è mai vero, autentico pensiero. 

Se il reale è contradditorio, sarà pure irrazionale. Il processo 
dialettico sarà dunque l’affermazione dell’irrazionalità delle cose svol- 
gentesi all’infinito ? 

Hegel abilmente evita questa conclusione, disastrosa per il suo 
panlogismo, imponendo un termine allo stesso processo dialettico. 
La contraddizione da lui viene affermata come un momento provvi- 
sorio dello svolgimento dello spirito. La successione di tesi, antitesi, 
sintesi, non potrà procedere all’infinito; si concluderà con una supre- 
ma sintesi, in cui non è più dato trovare contraddizione. Il movimen- 
to dialettico dovrà dunque terminare, perchè per Hegel è possibile 
arrivare alla deduzione della struttura fondamentale della realtà; cioè, 
all’universale. E questo universale è l’ Assoluto raggiunto nella su- 
prema sintesi conclusiva, in cui tutte le contraddizioni vengono ri- 
solte nell’armonia della perfetta identità. Ma è l'Assoluto così rag- 
giunto il vero Assoluto; quello che solo può rendere ragione della 
totalità del reale, può cioè razionalizzare il reale? 
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Contro il carattere conclusivo della dialettica si sono levati giu- 
stamente gli idealisti italiani — Croce e Gentile —, i quali assai più 
logicamente hanno affermato lo storicismo integrale, che non am- 
mette termini d’arrivo, sintesi supreme e ultime, in cui l’ Assoluto non 
più si fa e diviene, ma staticamente è. 

E° inoltre una fatale necessità della dialettica il principio della 
reversibilità dei termini. I termini dell’antitesi difatti, come ter- 
mini dialettici, si equivalgono perfettamente; sono entrambi mo- 
menti indispensabili. Nel processo dialettico tante vale il.finito quanto 
l’infinito, il creato e l’increato, la verità e l’errore, il bene e il male; 
ha bisogno di entrambi, come può procedere indifferentemente da 
entrambi. 

. Affermare una relazione non reversibile dei termini dell’opposi- 
zione, significa imporre al movimento dialettico una direzione obbli- 
gata e costringerlo inevitabilmente a un termine in cui si arresterà. 
In una concezione della realtà in cui i rapporti tra gli esseri vengono 
stabiliti non su una base ontologica, ma in funzione puramente dia- 
lettica, il movimento non può avere altra forma che la circolare, in 
cui il termine si identifica col principio, e tutti i momenti sono reci- 
procamente relativi. Stabilire un termine che sia solo termine, quindi 
definitivo, è assolutamente impossibile in base alle sole esigenze della 
dialettica. Se non interviene l’ontologia, il ferreo circolo dialettico 
non potrà essere spezzato; e continuerà a girare all’infinito, cioè a 
vuoto. 

L’Assoluto quindi che conclude la dialettica hegeliana non può 
essere che un Assoluto relativo; poichè in forza della reversibilità 
dei termini l’infinito non è, nè è pensato che nella sua relazione al fi- 
nito. Ora un infinito che mutua la sua realtà e pensabilità dal rap- 
porto col finito, non sarà mai l’Assoluto-assoluto. 

Ma senza un Assoluto- assoluto come può ancora sostenersi il 
pensiero ? come può ancora sussistere la realtà? La dialettica ci porta 
dunque alla inintelligibilità e irrazionalità del reale, non meno che del 
pensiero. Il relativo non si mantiene che per il suo agganciamento al- 
l'Assoluto, fuori del quale è nulla. E il nulla peserà tragicamente su 
un mondo, che per essere stato costruito secondo le leggi della pura 
dialettica, non dell’ontologia, poggia paurosamente sulla fragilità e 
inconsistenza di un Assoluto, che in realtà non è che un Relativo 
maiuscolo. 

Il nulla chiuderebbe così la vertiginosa ascesa della ragione dia- 
lettica. 
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3) Il paradosso esistenzialista. Ma allora 1’ individuo, 1’ esi- 
stente concreto, che si rifiuta di diventare un momento, per quanto ne- 
cessario, di una nullificante dialettica, a chi chiederà la soluzione dei 
suoi problemi di vita e di morte, che la ragione dialettica non ha 
risolto ? 

Poichè l’irenica conciliazione dei contrasti e delle opposizioni nel- 
l'armonia dell’idea, non risolve la tragedia dell'esistente, che ha bi- 
sogno di ben altro che del balsamo illusorio della dialettica! E allora 
nel turbinoso agitarsi della vita, della dialettica resta solo l’irrequie- 
tezza e l’insoddisfazione del pensiero. L’antinomia rinasce e riprende, 
coi colori foschi di una mortale angoscia, il posto della dialettica; e 
il mondo ridiventa l’insolubile enigma, il paradossale assurdo. Dalla 
dialettica dell'idea è nata l’angoscia dell’esistenza. Dall’essere ‘per 
l'idea, essere pertatmorte: 

Calata nel mondo caotico e tumultuante della pura esistenza, la 
ragione non ha più possibilità di vita. L'esistenza alla ragione inte- 
ressa come incorporata all’essenza; separata da essa perde ogni si- 
gnificato razionale. L'esistenza pura nella sua eccentricità non può 
essere che oggetto di fede, che ha come elementi necessarii l’insicu- 
rezza oggettiva, l’incomprensibilità e l’assurdo. E’ nell’assurdo preci 
samente che si esprime la passione della fede esistenziale. E con l’as- 
surdo e il paradosso elevati a principii esplicativi dell’esistenza, siamo 
fuori della ragione. 

Con ciò il circolo dialettico è certamente spezzato; ma l’Infinito 
non è raggiunto. L’angoscia, come l'inquietudine dialettica, continuerà 
a tormentare l’uomo; ma invano! L’analitica esistenziale e la dialettica 
dello spirito, nonostante i caratteri fondamentalmente diversi, hanno 
l’identico punto di arrivo: il nulla, l’irrazionale. Mai varranno a ga- 
rantire all’ uomo nella sua concreta esistenza la conquista dell’ unico 
valore veramente esistenziale: 1’ Assoluto-assoluto, Dio. 


Dunque: in Kant la ragione è fallita di fronte all’insolubilità del- 
l’antinomia; in Hegel svanì nell’eterno ‘contrasto di una vuota dia: 
lettica; nell’esistenzialismo è annientata dal fideismo dell’assurdo e 
del paradosso. E responsabile principale di tanto sfacelo continuiamo 
a ritenere lo svuotamento ontologico della ragione, la sua separa- 
zione dall'essere, la proclamazione dell'autonomia e della spontaneità 
della ragione. 

E lo sconcertante relativismo contemporaneo, visto alla luce dello 
svolgimento storico del pensiero moderno, non appare più come qual- 
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cosa di tanto strano e inspiegabile: è la conclusione necessaria dei 
presupposti antimetafisici e alogici impliciti nelle principali correnti 
filosofiche moderne. Nè deve meravigliare la facilità con cui questa 
mentalità penetra negli animi e conquista le intelligenze anche degli 
studiosi cattolici. Presentandosi come la rivendicazione dei diritti del- 
l'esistente, la filosofia della persona, non può non esercitare un ma- 
gico influsso su quanti hanno perso il gusto per l’essere e l’universa- 
le, e sono estremamente sensibili a quanto interessa la vita, l’essere- 
nel mondo. 


NECESSITÀ DI UN RITORNO ALLA RAGIONE ONTOLOGICA 


Di qui l'opportunità e anche la tempestività dell’Enciclica; il cui 
tono piuttosto energico è spiegato dalla pericolosità e dalla crescente 
diffusione di questa mentalità. Si vuole evitare che il pericolo già 
molto grave, diventi mortale. « Preferiamo quindi porvi rimedio sugli 
inizi, piuttosto che somministrare la medicina quando la malattia 
è ormai invecchiata » (12). 

Il richiamo alla ragione in quest’atmosfera di disorientamento, 
riveste un'importanza capitale e straordinariamente attuale. Le sabbie 
mobili e insidiose del relativismo antintellettualistico non si schivano 
che ancorandosi alla solida roccia della ragione. Quella ragione che 
risalendo la burrascosa corrente dell’assurdo, della dialettica e del- 
l’antinomia, si riallaccia direttamente all’essere. Poichè qualunque ra- 
gione che non fosse propriamente ontologica nel senso forte della 
parola, non porterebbe rimedio al male, e non risolverebbe la crisi. 
E’ chiaro che solo con un ricorso all’Assoluto si sfugge al relativi- 
smo; ma è chiaro anche che all’Assoluto vero, irrelativo, non si giun- 
ge che con la sola ragione, facoltà dell’essere. Essa sola è propria- 
mente facoltà dell’Assoluto; anche se all’ Assoluto. non può pervenire 
che attraverso il relativo e il contingente. Ma questo suo movimento 
di ascesa non è un movimento puramente dialettico, determinato dalle 
leggi della logica o della creatività dello spirito; bensì è imposto dalle 
esigenze ontologiche dell’essere; quindi concluderà necessariamente 
dove conclude l’essere, cioè all’Assoluto. E con la conquista dell’ As- 
soluto ontologico, non dialettico, si afferma la piena e perfetta in- 
telligibilità e razionalità del reale; e si ritorna al concetto di verità 
ancorato all’essere, come trasparenza dell’essere, a cui si aderisce in 


(12) « Ideoque principiis obstare malumus, quam inveterato iam morbo medicinam prae- 
Staccina (RCA etS77): 
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forza della stessa luminosità ontologica; non già per un’opzione vi- 
tale, o per una libera decisione della volontà, «ut desperatio arcea- 
tur» come dice l’Enciclica (/. c. pag. 575). 

E’ vero che le preoccupazioni dell’Enciclica sono prevalentemente 
dogmatiche e teologiche. Essa si richiama a una ragione, che oltre a 
saper provare con le sole sue forze l’esistenza di Dio, etc., sappia 
anche darci una certa intelligenza dei misteri, per quanto inadeguata 
e imperfetta, ma pur sempre vera. « Tutti sanno quanto la Chiesa ap- 
prezzi il valore della ragione umana, alla quale spetta il compito di 
dimostrare con certezza l’esistenza di un solo Dio personale, di dimo- 
strare invincibilmente per mezzo dei segni divini i fondamenti della 
stessa fede cristiana; di porre inoltre rettamente in luce la legge che 
il Creatore ha impressa nelle anime degli uomini; ed infine il compito 
di raggiungere una conoscenza limitata, ma utilissima, dei mi- 
steri » (13). 

E altrove si condannano coloro che mettono in dubbio « che la 
ragione umana, senza l’aiuto della divina Rivelazione e della grazia, 
possa dimostrare con argomenti dedotti dalle cose create, l’esistenza 
di un Dio personale » (14). Inoltre si denunciano coloro che affermano 
che la Teodicea e l’Etica, scienze strettamente connesse con la fede 
«non dimostrano con certezza alcuna verità riguardante Dio o altro en- 
te trascendente » (15). Come si vede, è sempre la ragione nei suoi pos- 
sibili riflessi sulla teologia, e considerata nei suoi preziosi contributi 
che può dare alla retta intelligenza della fede. 

Ma questo contributo di intelligenza non ogni ragione può dare; 
ma solo quella « debitamente coltivata » (16), cioè «nutrita di sana 
filosofia ». Ed è l'attualità e vitalità della filosofia tradizionale che 
l Enciclica riafferma in modo assai deciso, difendendola dalle ac- 
cuse che le muovono di astrattismo, di razionalismo, di esagerato lo- 
gicismo, etc; valida «come preparazione allo studio della teologia 
scolastica, molto bene adattata alla mentalità degli uomini medioeva- 
li; ma che non può darci — aggiungono — un metodo ed un indirizzo 
filosofico che risponda alle necessità della nostra cultura moderna » (17). 


(13) «In comperto est quanti Ecclesia hu- revelationis divinaeque gratiae auxilio, argu- 


mentis ex creatis rebus 


manam rationem faciat, quod pertinet ad ex- 
sistentiam unius Dei personalis certo demon- 
strandam, itemque ad ipsius christianae fi- 
dei fundamenta signis divinis invicte com- 
probanda; parique modo ad legem, quam 
Creafor animis hominum indidit, rite expri- 
mendam; ac ad aliquam mysteriorum intel- 
ligentiam assequendam eamque fructuosissi- 
mam » (l. c., pag. 571). 

(14) «humanam rationem, absque divinae 


demonstrare posse 
Deum personalem existere » (1. c., pag. 570). 

(15) « non aliquid certi de Deo aliove enti 
trascendenti demonstrare... » (1. c., pag. 575). 

(16) (l. c., pag. 571). 

(17) « ad propaedeusim scholasticae theolo- 
giae, mentibus medii aevi egregie accomo- 
datam; non tamen praebere philosophandi 
rationem, quae hodiernae culturae ac neces- 
sitatibus respondeat » (l. c., pag. 573). 
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Dunque la ragione « debito modo exculta » a cui si richiama VEnci- 
clica è quella che propone e difende la filosofia tradizionale; e deter- 
minando ulteriormente, credo senza spingere troppo le intenzioni del- 
l’Enciclica, è la ragione tomistica. L’elogio incondizionato della dot- 
trina e del metodo di S. Tommaso giustificano pienamente la conclu- 
sione. Difatti non si ripete soltanto l’ammonimento del canone; ma si 
insiste sull’utilità e grande valore pedagogico e scientifico del metodo 
tomistico, e sulla mirabile consonanza della dottrina di S. Tommaso 
col dogma e sulla sua efficacia difensiva ed esplicativa nei riguardi 
della fede «... giacchè, come ben sappiamo dall’esperienza di parec- 
chi secoli, il metodo dell’Aquinate si distingue per singolare superio- 
rità tanto nell’ammaestrare gli alunni quanto nella ricerca della ve- 
rità; la sua dottrina poi è in armonia con la Rivelazione divina ed è 
molto efficace per mettere al sicuro i fondamenti della fede come pure 
per cogliere con utilità e sicurezza i frutti di un sano progresso » (18). 

Ma la ragione tomistica è indissolubilmente legata alla metafisica 
dell’essere: essa non è concepibile che in funzione di questa metafi- 
sica. Poichè nella filosofia tomistica la ragione non è, nè può essere 
che per la sua essenziale relazione all’essere, nel senso ben definito di 
ontologica trascendenza, non di una ambigua e mai chiaramente 
determinata alterità. L'essere per cui la ragione è quello che è, non 
può essere semplicemente identificato con l’ altro; a cui nulla proibi- 
sce di essere un momento puramente logico del pensiero, necessario. 
come non-io per assicurare il movimento dialettico dello spirito; € 
può quindi realizzarsi nella perfetta immanenza soggettiva. Nessuno 
più degli idealisti hanno parlato e parlano di altro e di alterità e di 
non-io; ma è chiaro che quest’altro non si distingue dall’Io, che per 
la diversa funzione logica; cioè come pura e semplice antitesi dialet- 
tica. Ma s’è visto, la dialettica, per quanto prestigiosa e taumatur- 
gica, non può popolare il mondo che di fantasmi evanescenti e fra- 
gili come la trama logica di cui sono tessuti. 

La ragione tomistica non può accontentarsi di questa Alterità. 
Quando essa parla di altro, intende il fuori, l’extramentale, 1’ ex- 
trasoggettivo; inbreve : il trascendente. E non potrebbe essere 
altrimenti. Data la sua fondamentale passività, dal di dentro non le 


(18) «... quandoquidem plurium saeculo-  velatione quasi quodam concentu consonare, 
rum experientia probe noscit(Ecclesia) Aqui. atque ad fidei fundamenta in tuto collocanda 
natis methodum ‘ac rationem sive in tiro- efficacissimam esse, necnon ad sani progres- 
nibus erudiendis, sive in absconditis verita- sionis fructus utiliter et secure colligendos » 
tibus pervestigandis, singulari praestantia emi-  (l. c., pag. 573). 


nere; ipsius autem doctrinam cum divina re- 
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sarebbe possibile ricavare nulla; neppure se stessa, non essendo at- 
tingibile che per l’essere e nell’essere. Il processo del pensiero tomi- 
stico non si inizia per un movimento spontaneo; ma per una informa- 
zione e fecondazione ontologica. 

La ragione sarà dunque conformabilità, adattabilità all'essere tra- 
scendente; e le sue leggi saranno quelle dell’essere. Ma l’essere non 
è soggetto alla mutabilità e variabilità dell’arbitrio : è ciò che è (quod 
quid erat esse, secondo l’antica terminologia, con Vai viene espressa 
la permanenza dell’essere); conseguentemente le leggi della ragione, 
che sono i principii metafisici dell’essere, saranno sottratte all’arbitrio, 
all’opzione, alle vicissitudini contingenti della vita. E l’Enciclica cita 
i principii di ragion sufficiente, di causalità, di finalità, come i più di- 
rettamente interessati nel tentativo della ragione di ascendere a Dio. 

Ascesa che la ragione tomistica percorre seguendo fedelmente l’iti- 
nerario dell’essere. Itinerario che negli ambienti non scolastici è di- 
ventato fuori moda non solo, ma viene decisamente respinto come 
inadatto allo scopo. Del resto è perfettamente comprensibile che in 
una metafisica dell’interiorità e della persona sia la persona, l’io a co- 
stituire il punto di partenza per l’ascesa della ragione a Dio. In que- 
sta metafisica l’essere è il puro, l’insignificante in sè, che solo nell’io 
e per l’io si personifica e spiritualizza, diventando anche per sè. Quindi 
nell’io persona e personificatore dell’essere, l’essere acquista signifi- 
cato e valore. Perciò non l’essere in quanto essere, ma in quanto per- 
sona, o in quanto in sè e per sè, sarà l’itinerario obbligato della ra- 
gione. All’essere spirito, persona, non si giunge che per via dell’io 
e della persona, ci ripetono fino alla sazietà. 

Non discutiamo qui sulla legittimità di questo itinerario; ma chie- 
diamo solo se questa metafisica della persona e dell’interiorità, che si 
pone in antagonismo irriducibile con la metafisica ontologica o del- 
l'essere, non sia forse nata e costruita su una inadeguata, imperfetta, 
per non dire falsa, interpretazione della nozione classica dell’essere, 
interpretazione che tradisce non lontane dipendenze idealistiche ! 

E’ poi proprio vero che le esigenze dell’interiorità, su cui giu- 
stamente insiste la filosofia moderna, non possono essere soddisfatte, 
che abbandonando l’essere, diventato pura esteriorità, pura natura, 
per accettare l’interiorità kantiana per esempio? Ma questa interiorità 
non è forse quella del trascendentale? E il trascendentale kantiano 
non è forse un principio sintetico, una pura funzione logica? Con- 
fessiamo che ci riesce assai difficile comprendere come l’io trascen- 
dentale, l’io funzione logica possa concludere all’io persona, e per di 
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più trascendente; a meno che non si voglia seguire la via di Kant, 
l’unica che il trascendentale possa autorizzare! Senza voler discu- 
tere a fondo la questione, riteniamo che ogni metafisica dell’interio- 
rità che faccia leva essenzialmente sull’io, sia esso inteso come io 
trascendentale e formale, o come formativo, difficilmente potrà li- 
berarsi dalle ombre e sospetti soggettivistici, non sempre ingiustifi- 
cati e infondati. 

Inoltre neghiamo che l'essere sia incapace di soddisfare alle esi- 
genze dell’interiorità. L’essere non è un puro in sè, l’esteriore irri- 
ducibile allo spirito: è anche per sè. Alla metafisica dell’interiorità 
possiamo opporre l’interiorità metafisica, ontologica, che è principio 
e causa della possibilità di ogni interiorità psicologica e logica. 

L’Enciclica richiamandoci alla ragione, e a quella tomistica, espli- 
citamente dichiara la validità della metafisica dell’essere, e afferma il 
valore dei principii metafisici per la conquista del trascendente, di Dio. 
Con ciò non nega la possibilità, nell’ambito dell’ortodossia, di altre 
vie; consiglia però la massima cautela e prudenza nell’accettare quelle 
filosofie, che pur dicendosi e volendo essere cristiane, sono più o meno 
esplicitamente antitomistiche. 


Infine la ragione, a cui si richiama l’Enciclica, non è statica, fissa, 
ostile al progresso e al rinnovamento. La capacità assimilativa della 
ragione è estesa quanto l’ essere; quindi praticamente inesauribile. 
E ciò è detto esplicitamente della dottrina di S. Tommaso; che viene 
detta efficacissima «per cogliere con utilità e sicurezza i frutti di un 
sano progresso » (19). 

Ma il progresso dell’essere, a cui si adegua quello della ragione, 
non è per dispersione, per negazione; ma per concentrazione e affer- 
mazione. L’essere non contraddice all’essere; l’essere si potenzia e 
arricchisce con:l’essere. Quindi ciò che era vero, resterà eternamente 
vero; nè mai sarà negato dal vero successivo. Perciò nell’ordine della 
verità, come in quello dell'essere, un potenziamento non è soltanto 
possibile, ma necessario; e il negarlo sarebbe assurdo, oltre che stolto. 

E l’Enciclica ammette questo progresso, che è non solo rimoder- 
namento della terminologia, ma arricchimento di contenuto. « Anche 
in tali questioni essenziali si può dare alla filosofia una veste più con- 
veniente e più ricca; si può rafforzare la stessa filosofia con espres- 
sioni più efficaci, spogliarla di certi mezzi scolastici meno adatti, ar- 


(19) « ad sani progressionis fructus utiliter Let secure colligendos » (l. c., pag. 573). 
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ricchirla anche — però con prudenza — di certi elementi che sono 
frutto del progressivo lavoro della mente umana » (20). « Perchè Dio, 
somma Verità, ha creato e regge l’intelletto umano non affinchè alle 
verità acquisite ogni giorno esso ne contrapponga delle nuove, ma 
affinchè, rimossi gli errori che eventualmente vi si fossero insinuati. 
aggiunga verità a verità nel medesimo ordine e con la medesima or- 
ganicità con cui vediamo costituita la natura stessa delle cose da cui 
la verità si attinge » (21). La ragione ontologica, pur essendo estre- 
mamente gelosa dell’immutabilità dei suoi principii, non è, nè sarà 
mai ostile all’autentico progresso scientifico. 


Concludendo : non crediamo di aver falsata o semplicemente for- 
zata l’interpretazione dell’Enciclica « Humani generis », presentandola 
come un solenne appello, un energico richiamo alla ragione ontolo- 
gica. Gli errori che denuncia, le dottrine che impugna, i pericoli che 
segnala, hanno tutti come fonte il relativismo sia dogmatico che filo- 
sofico, che a sua volta affonda le radici in quell’antintellettualismo e 
irrazionalismo che costituisce il fondo torbido della mentalità filosofica 
contemporanea. E valga il richiamo ad arrestare il pensiero cattolico 
per quella china, che poteva riuscire fatale alla teologia e alla inte- 

, grità della fede stessa. 


Chieri - S. Domenico. 


(20) « Etiam in huiusmodi essentialibus 
quaestionibus, philosophiam quidem aptiori 
ac ditiori veste induere licet, efficacioribus 
dictionibus communire, quibusdam scholarum 
adminiculis minus aptis, exuere, sanis quo- 
que quibusdam elementis progredientis huma- 
nae lucubrationis caute locupletare » (1. c., 


pag. 572). 


SreFaNO De AxprEea O. P. 


(21) « Siquidem Deus, summa veritas hu- 
manum intellectum condidit atque regit, non 
ut rite acquisitis cotidie nova opponat, sed 
ut, remotis erroribus qui forte irrepserint, 
verum vero superstruat eodem ordine ac com- 
pagine quibus ipsa rerum matura, ex qua 
verum hauritur, constituta cernîtur» (1. c 
pag. 572). 


"» 


Re NANDO RIPAMEDELCE OM IS MO 


Cinquant'anni di infaticabili e fortunate ricerche storiche hanno 
tolto il pensiero medievale dal bando a cui l'avevano condannato VII- 
luminismo e il Razionalismo dell’Ottocento. Oggi il Medio Evo si al- 
linea alle grandi epoche del pensiero umano, con l’antichità greco- 
romana e la età patristica per rappresentare anch’esso un tipo ben ca- 
ratterizzato di visione del mondo e della vita. E’ vero che queste ricer- 
che non hanno in sostanza rivoluzionato i giudizi acquisiti sulle per- 
sonalità più in vista nelle correnti dottrinali dell’età di mezzo : S. Tom- 
maso, Scoto, Occam... restano ancora le figure dominanti, e i nume- 
rosi loro seguaci, che hanno finalmente avuto l’onore di essere sot- 
tratti all’oblio delle biblioteche, si riducono a far da coro attorno ai 
Maestri. Forse si può perfino ammettere che coteste pur così vaste e 
spesso acute ricerche, nella genesi dottrinale e nel seguito delle varie 
scuole, non hanno ancora risolto i problemi più acuti che hanno tra- 
vagliato quell’età fino alle soglie dell’Umanesimo: basti ricordare le 
controversie tutt'altro che spente o risolte sull’ Augustinismo, sullo 
Averroismo... Gli studi su Occam, appena in questi ultimi anni, stan- 
no avviandosi ora su una solida pista, il cui esito avrà un effetto di ri- 
flesso su tutto il pensiero precedente come conclusione a istanze di 
mentalità che scontavano ormai la deficienza di metodo e di struttura. 
Oggi noi sappiamo che non basta liquidare un Durando, un Aureolo, 
un Occam, un Biel col semplice epiteto di « nominalista » 0 « termi- 
nista » e simili, ma occorre cercare al di dentro di un'epoca, nel con- 
flitto delle varie tendenze e nel progressivo determinarsi delle mede- 
sime, la ragione prossima della « nuova via » che le combatte, inizian- 
do un nuovo cammino, quel cammino che nella storia della vita dello 
spirito noi sappiamo che mai torna indietro. 

Di qui la necessità dello studio comparato delle varie Scuole, non 
solo, ma anche delle « flessioni » a cui una scuola nel suo divenire 
storico va soggetta come organo vivo di una tradizione e di un com- 
pito spirituale: è in quest’ultimo senso, a me sembra, che dobbiamo 
ora avvicinarci a quei grandi Maestri per ridare ai loro testi, venuti 
alla luce del sole, quella forza spirituale con cui furono scritti e che 
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irradiavano nel loro mondo. E’ vero che quel mondo resta di loro, 
e non si ripete più perchè nessun tempo può ripetersi; ma i temi, le 
aspirazioni, le idealità di quel mondo, come lo furono per i secoli se- 
guenti, quelli della civiltà classica, possono essere di stimolo anche per 
i nostri. Lo possono già per il fondo cristiano che per sua natura è 
perenne e, lungi dallo svanire nelle vicissitudini dei tempi, ne è il prin- 
cipio e il criterio per un giudizio consistente della loro storia. Ma lo 
potranno anche sul piano culturale, e non semplicemente dogmatico, 
se noi sapremo afferrare il nucleo genetico di quelle tendenze in lotta, 
il punto iniziale delle loro divergenze come le molteplici variazioni di 
uno stesso tema, gli atteggiamenti storici di un medesimo sistema. 


L'osservazione, se non erro, vale anche per il Tomismo. E’ que- 
sta, con buona pace di chi volesse dissentire, l’unica vera scuola me- 
tafisica in senso rigoroso che abbia.avuto il pensiero cristiano. Per 
merito di S. Tommaso d’Aquino si compì quella sintesi armonica, au- 
spicata dai Padri più insigni, di ragione e fede, di natura e grazia, 
di pensiero classicò e rivelazione cristiana. E’ vero che, col progresso 
degli studi di filosofia medievale, qualcuno s’era illuso di ridurre San 
Tommaso a uno fra i tanti, fra i molti, e il suo pensiero a uno dei 
tipi o forme possibili di speculazione cristiana: in realtà questi studi 
hanno chiarito in un modo definitivo la posizione assolutamente ecce- 
zionale che compete al Maestro domenicano cui l’ Università di Parigi 


tanto fece per ritardargli il magistero. Si è realizzato in S. Tommaso 


una forma di pensiero che si distacca nettamente dall’ambiente prossi- 
mo, dalla tradizione immediata per così dire, e raggiunge una tradi- 
zione più profonda che per la parte nettamente speculativa rimanda al- 
l’opposizione di Platone e Aristotele, attorno a cui s'era travagliata 
l’ultima filosofia greca. S. Tommaso più avanza negli anni e più diven- 
ta attento a questo dramma, come lo attesta il suo crescente interesse 
per gli autori di tendenza neoplatonica e per lo stesso Platone, se 
stiamo ai dati della celebre Lettera di condoglianze per la sua morte 
inviata dalla Facoltà delle arti al Capitolo Generale dell'Ordine adu- 
nato a Lione (1). 


(1) « Caeterum, scrivevano i Maestri del- specialiter Super librum Simplicii, Super li- 
la Facoltà delle arti, sperantes quod obtem- drum de Coelo et Mundo et Expositionem 
peretis nobis cum affectu in hac petitione de-  Tymei Platonis, ac Librum De Aquarum 
vota, humiliter supplicamus ut cum quae- conductibus et Ingeniis erigendis de quibus 
dam scripta ad philosophiam spectantia Pa-. nobis mitfendis, speciali  promissione, fece- 
risius inchoata ab eo, quo in suo recessu re- rat mentionem » (Chartularium Universitatis 
liquerat imperfecta, et ipsum credamus ubi .arisinensis, ed. Denifle-Chatelain, I, Pari 
translatus ‘fuerat complevisse, mobis benevo- siis 1889, n. 447, p. 504 s.). 


lentia  vestra cito communicari procuret, et 
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Ora è merito esclusivo della Scuola tomista l’aver difeso e con- 
servato nei secoli il pensiero di Questo ch’è il più illustre figlio del- 
l'Ordine domenicano e l’unico Maestro Ufficiale che la Chiesa siasi 
scelto. S. Tommaso, che in vita soffrì acerbe contrarietà (« ... etiam a 
suis fratibus! »), appena morto ebbe l'adesione ufficiale del suo Ordine 
che non mancò di ricorrere anche a drastiche misure contro qualche 
presuntuoso ricalcitrante. Così ingegni elettissimi di quest'Ordine del- 
l’alta cultura si reputarono felici di annoverarsi tra i discepoli di tanto 
Maestro, di commentarlo, di difenderlo, di chiarirne lo splendore. Mai 
forse, in nessuna scuola speculativa, si potè osservare, come in quelia 
Tomista, nei suoi più autorevoli rappresentanti, lo spettacolo di una 
dedizione sincera e totale alle dottrine abbracciate, ben contenti di 
spendere una vita intera in questo modesto compito di gregari. E 
così, mentre dal Rinascimento in poi e specialmente dal sec. XVTI al 
XIX non poche delle Scuole ecclesiastiche, e fra le più quotate (anche 
qui in Roma) frascheggiavano per le « vie nuove » e lasciavano la cul- 
tura cattolica allo sbaraglio delle più pericolose avventure, negli Studi 
domenicani si leggeva sempre S. Tommaso e fu loro merito anzitutto 
se la sua fiaccola non fu spenta e se poi la divina Provvidenza la col. 
locò come guida di tutta la scienza cattolica. 

Tutto questo è ormai felicemente un fatto e la prima a rallegrarsi 
è la Madre Chiesa per il rifiorire della cultura e della speculazione a 
cui hanno portato le Sue sapienti direttive di « ritorno a S. Tomma- 
so ». Ben si compia sempre più a fondo questo ritorno, senza strata- 
gemmi e imprudenti reticenze, e la posizione della Chiesa nel mondo 
moderno, e specialmente in quello così restio del pensiero, guadagne- 
rà sempre maggiori consensi. Ma anche i Tomisti, fra i quali vorrei 
mettermi anch’ io, (anche se può sembrare eccesso di presunzione) 
hanno la loro responsabilità e non lieve: vorrei ad essa accennare 
in uno degli aspetti che a me sembra abbastanza importante, sperando 
di non divagare sull’essenziale. i 


E’ strano, ma è un fatto (e qui i domenicani sono i primi in cau- 
sa) che non esiste ancora una Storia critica del Tomismo, una rico- 
struzione adeguata della sua tradizione dottrinale, fatta sul fondo dei 
materiali editi e inediti di cui ormai nion è più tanto difficile conoscere 
l'entità e il contenuto dopo lo spoglio pressochè completo ch'è stato 
fatto delle biblioteche e degli archivi d'Europa: Sette secoli di contro- 
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versie e un continuo avvicendarsi di situazioni storiche e culturali non 
possono éssere riassunti in pochi scarni giudizi e il soffermarsi su alcu- 
ni personaggi di maggior rilievo non serve che a formare dei blocchi er- 
ratici e a farci perdere di vista l’unità interiore della tradizione stessa. 
L’urgenza di questa ricerca, che esige forse l’opera di un collegio di 


specialisti, si rileva meglio quando si pensa che dentro la stessa Scuola 


Tomista le acque non sono sempre limpide, che lè opinioni si molti 
plicano ed anche si dividono e qualche volta su questioni di fondo, se 
non sempre di principio. Questo fatto ha la sua gravità e ricordo che 
ancora da studente mi fece impressione. Che su questioni d’appendi- 
ce, come sulla natura degli ultimi accidenti..., si possa dissentire an- 
che fra Tomisti, passi; ma che i Tomisti disputino e si accapiglino su 
questioni come il principio d’individuazione, la distinzione fra natura 
e supposto, sulla natura dell’analogia dell'ente e sullo stesso con- 
cetto dell’ente (per toccare il solo campo della metafisica pura), è un 
fatto che stupisce e che deve attirare l’attenzione di quanti non s’ac- 
contentano delle frasi fatte, ma vogliono rendere conto della consi- 
stenza di una dottrina e della fedeltà di una scuola. Fra noi Tomisti 
c'è il solido e profondo legame dell’adesione alla dottrina del Mae- 
stro e non è opportuno quindi scagliarci a vicenda anatemi: la storia 
è maestra saggia e possiamo imparare dalle vicende di S. Tommaso 
che le rivalità e i risentimenti non fruttano che la scomparsa dei me- 
diocri che li hanno praticati. Lavoriamo quindi tutti con probità. 


Una storia del Tomismo dovrebbe, a mio avviso, cominciare con 
lo stesso S. Tommaso: anzi il momento decisivo e diciamo così speci- 
ficativo di tale storia consiste appunto nel caratterizzarlo al suo prin- 
cipio, nel cogliere in modo « storicamente » adeguato il divenire dot- 
trinale del suo Autore. Buoni studi in questo campo non mancano, gra- 
zie ai quali la nostra conoscenza di S. Tommaso poggia sul solido 
terreno di riferimenti storici e dottrinali precisi, quali non si hanno 
per nessun altro maestro medievale e non soltanto medievale. Eppure 
anche in questo campo si son ripetute, benchè in altre forme e pro: 
porzioni, dissonanze e divergenze: c'è chi vede « l’essenza del Tomi- 
smo » nella fedeltà letterale all’ Aristotelismo e quindi come. sistema 
chiuso; c’ è invece chi lo vede ispirato più direttamente a motivi neo- 
platonici più profondi; c’è chi ne ammette l’ importanza storica per 
il suo tempo ma lo distacca dal nostro; c’ è invece chi lo vuol ripetere 
oggi integro e inconsutile in tutti gli elementi... come se il Tomismo 
sfuggisse per un prodigio all’opera di revisione del tempo. Ma un tale 
prodigio non è affatto necessario e sarebbe di danno allo stesso To- 
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mismo. È’ urgente perciò procedere a caratterizzare 1’ indole stessa 
del Tomismo al suo momento iniziale. Per questo compito debbono 
collaborare almeno tre criteri: la Scuola, il Testo, le Fonti. 


a) Anzitutto la Scuola Tomista. Malgrado le divergenze che nel 
suo senso si possono mostrare, essa è l’ unica a rappresentare nella 
Storia il pensiero del Maestro, è il testimone storico della sua soprav- 
vivenza nella vita della cultura. Si deve quindi, secolo per secolo e 
magari regione per regione, rintracciare e analizzare gli scritti dei to- 
misti dentro e fuori l’ Ordine domenicano Soltanto dopo questo la- 
voro, si potrà fare un bilancio critico delle questioni controverse, pre- 
cisarne il senso, l’ origine e la portata: questa ricerca mostrerà cer- 
tamente dei « filoni polemici » per così dire che polarizzano il lavoro 
di una generazione intera o di più generazioni e che alle volte sono 
tramandati al secolo seguente e più ancora: si pensi per es. alla con- 
troversia sulla distinzione reale fra essenza ed atto di essere. Una volta 
che si è ben studiata la genesi di tali filoni, se si vuole avere un orien- 
tamento dottrinale sicuro, occorre riferirsi a S. Tommaso stesso a cui 
tutti i Tomisti vogliono e pretendono di restar fedeli. E qui devono 
soccorrere gli altri due compiti. 


b) Lo studio del testo. Questo contatto diretto, docile, diuturno 
coll’opera del Maestro è opera insostituibile e non è mai finita. Tale 
contatto deve abbracciare tutti gli scritti e secondo l’ordine cronologi- 
co che attualmente è sufficientemente noto: fa pena vedere ancora ci- 
tazioni fatte a casaccio, senza tener conto della cronologia e della pe- 
culiare natura degli scritti. E bisogna leggere non solo le due Somme, 
ma anche le Questioni disputate e quodlibetali, più ancora (vorrei 
dire) gli opuscoli, i grandi commentari che certi ‘Tomisti di grido mo- 
strano per evidenti segni di non aver mai letti. Questo lo dico «sine 
ira» e conservando per igrandi tomisti stima e riconoscenza immuta- 
ta. Fra questi opuscoli alcuni (p. es. il De substantis separatis ...) han- 
no un valore speculativo e storico inestimabile e su qualche punto as- 
solutamente decisivo (2). Gli ultimi commentari incompiuti ad Aristo- 
tele poi rappresentano ciò che di più profondo e adeguato siasi mai 
scritto sul testo aristotelico e ci fanno rimpiangere, con la Facoltà 


(2) E’ in corso di pubblicazione la I ed. stituit ac edidit R. Pi Joannes Perrier); è 
critica complessiva degli Opuscula Omnia uscito il t. I (Paris, Lethielleux, 1949). 
necnon Opera minora (ad fidem codicum re- 
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delle arti di Parigi, l’immatura morte dell’Autore. Ebbene, quanti li 
leggono per disteso ? 

E’ evidente che la lettura del testo ha per iscopo di darci le linee 
della dottrina: queste linee devono essere prese «in situ», diretta- 
mente sul testo «tomista», e non dalla tradizione, per il motivo già detto. 
Il lavoro potrà sembrare facile, dato che il Tomismo ha rappresentato 
Y unica scuola che abbia mantenuto fede alla sua prima origine. Ma 
in realtà è lavoro arduo almeno per noi moderni, per le esigenze a cui 
il nostro lavoro è chiamato a soddisfare. Dovere elementare di questo 
lavoro di lettura del testo è di rilevare anzitutto i principi, di indivi- 
duarne l’ ordine in cui vengono nel contesto stesso. Ma che s’ intende 
per « contesto » di un problema speculativo? A molti tomisti di oggi 
sembra d’ aver fatto tutto quando enunziano, magari con le stesse pa- 
role di S. Tommaso, qualche principio 0 tesi o problema che dir si 
voglia: per essi la «situazione » del problema non conta od ha un 
significato puramente decorativo ed erudito. Essi ammettono quindi 
che noi possiamo afferrare il significato pieno e proprio di una dot- 
trina riferendoci ai termini nudi della sua enunciazione, e prescindendo 
dall’« orizzonte » (mi si perdoni il ricorso della terminologia esisten- 
ziale che però non è fuori posto) dottrinale e polemico in cui essa è 
apparsa e nel quale si è mossa. Il guaio è che costoro non sono stati 
mai in grado di giustificare questa ermeneutica «trascendentale » e 
sta il fatto che hanno contro di loro lo stesso S. Tommaso che non 
manca, mai — basta prendere qualsiasi articolo che tratti un problema 
di fondo — d’ indicare la genesi temporale dei problemi che vuol 
toccare. 

Un primo momento, od una orientazione immediata, è data evi- 
dentemente dal testo stesso, una volta che sia letto secondo quel cri- 
terio genetico e progressivo di cui si è detto. Il secondo momento de- 
v’ esser dato dallo « sfondo » delle considerazioni che i testi svolgono, 
sfondo storico-critico di Autori, di dottrine, di controversie a cui San 
Tommaso direttamente o indirettamente si richiama. E questo è il 
problema delle Fonti. I migliori studi del Tomismo contemporaneo, 
in teologia come in filosofia, hanno seguito questo metodo comparato, 
ch’ è il più faticoso ma che resta 1’ unico che ci permetta di non estra- 
niarci dalla realtà viva dei problemi dello spirito e che ci possa inse- 


gnare la via per inserire la ricchezza del pensiero tomista nel mondo 
contemporaneo. 


ipa 
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c) Lo studio delle Fonti. La lettura integrale dell’ opera tomi- 
sta è indispensabile per poter procedere al primo passo ch’ è la classi- 
ficazione delle Fonti a cui l’ Angelico s’ ispira. Questa classificazione 
dev'essere fatta unicamente in base al grado di presenza e di attività, 
per così dire, ch’ esse hanno nel testo tomista, prescindendo dai risul- 
tati a cui può essere giunta la critica moderna sulla natura o consi- 
stenza storica o sul valore dottrinale delle Fonti stesse. (p. es. se Dio- 
nigi sia o non sia l’ Areopagita o altro...). Quello unicamente che im- 
porta è rilevare come la Fonte è presente e come opera nel testo to- 
mista. L'ideale in questo lavoro sarebbe di poter arrivare non sola- 
mente a ritrovare la « biblioteca » di S. Tommaso, ma di rintracciare 
tutte le correnti principali presenti nel suo pensiero e poterle seguire 
problema per problema, almeno nei punti principali. Lavoro assai ar- 
duo perchè ci obbliga a prendere contatto con le Fonti stesse e non in 
qualsiasi modo, ma in quel testo o traduzione nei quali la leggeva 
S. Tommaso. Il P. Théry p. es. ha mostrato l’importanza che hanno 
le condizioni del testo nel caso delle versioni latine dello Ps. Dionigi 
per la formazione di alcune dottrine medievali ed anche per S. Tom- 
maso (3). Il medesimo vale per Platone, Aristotele, gli Arabi, il De- 
Causis, Proclo, i Commentatori greci di Aristotele che il Moerbeke 
veniva traducendo per il suo illustre confratello. Altrettanto dicasi, è 
chiaro, per le Fonti proprie della Teologia tomista. 

Esaurito questo primo lavoro d’ individuazione e classificazione 
delle Fonti, bisogna poterle seguire nel processo storico di assimila- 
zione nel quale esse sono arrivate a S. Tommaso: tutte queste Fonti 
hanno avuto anzitutto dei commentatori e continuatori, e poi sono 
state assimilate o interpretate in certe particolari direzioni. Occorre 
pertanto rendersi conto quanto di questa « storia » della Fonte è pre- 
sente e operante in senso positivo o negativo nel testo tomista. E° sin. 
tomatico p. es. il diverso uso di Aristotele in S. Tommaso e in S. Bo- 
naventura o il diverso uso di Avicenna in S. Tommaso e Scoto: ma 
questa è una « situazione » che si verifica per tutte le Fonti. Questo è 
l’unico terreno per poter qualificare una dottrina nel suo senso auten- 
tico e per evitare ogni pericolo di enunciazioni generiche o di slitta- 
menti verso formule posteriori (e riferendomi al tomismo o neotomi- 
smo parlo specialmente di slittamenti « wolffiani ») estranei alla situa- 


zione tomista originaria. 


(3) P. G. Tméry, Etudes Dionysiennes, I, Hilduin, traducteur de Denys, Paris 1932; 
cir. \p. 120, 
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Questa ricerca esige, oltre un’ ascetica di lavoro di grande impe- 
gno — per la distanza che ci separa da un’epoca così diversa dalla no- 
stra — un senso molto accorto e cauto dell’intreccio delle formule 
e delle metamorfosi a cui va soggetta la loro semantica. Voglio ac- 
cennare soltanto in metafisica, perchè è a questo campo che mi riferi- 
sco soprattutto, alla formula boeziana di Quod est et esse che nel 
sec. XIII è sulla penna di tutti. Ebbene, studiata. in S. Tommaso si 
può affermare ch’ egli fa un revisione completa dell’ uso corrente e 
cioè: a) Anzitutto corregge la formula stessa che non suona nel testo 
boeziano quod est et quo est come dicono la maggior parte dei suoi 
contemporanei, che dànno così la formula di Gilberto Porretano e 
non di Boezio. 5) Poi la formula quod est et esse non significa affatto 
per S. Tommaso — come per la maggior parte dei suoi contempora- 
nei — la composizione di materia e forma, ma di soggetto e atto: 
ciò che prima di lui aveva sostenuto, forse l’unico in modo esplicito, 
Giovanni de la Rochelle staccandosi dal suo confratello e predeces- 
sore Alessandro di Ales e restando isolato nella Scuola del suo Or- 
dine. E’ molto probabile che S. Tommaso abbia avvertito questa ster- 
zata del francescano in direzione dell’autentico Boezio (4). Altrettanto 
può dirsi di altre formule che la Scuola tomista ha reso tradizionali 
ma il cui vivo significato rischia di svanire se non è appreso dalla 
corrente spirituale che l’ ha generato. 


Queste osservazioni elementari di metodologia sembreranno forse 
inutili e sorpassate: non lo credo. Almeno per parte mia devo confes- 
sare che ho cominciato a gustare veramente il pensiero di S. Tom- 
maso e ad apprezzarne l'effettiva superiorità speculativa quando mi 
son rassegnato a seguire, almeno nelle linee essenziali, il divenire sto- 
rico dei suoi problemi e delle sue formule. Ma soprattutto c’è una 
ragione intrinseca allo stesso pensiero umano che qui entra in gioco, 
Nessuno può negare che il nostro pensiero procede per contrasti e 
opposizioni, i quali d’ altronde non possono porsi sul piano della pri- 
vazione pura o della negazione assoluta ma in una tensione dialettica 
di «prospettive intenzionali » ovvero di opposizione di determinati in- 


(4) Cfr. C. Fagro, La distinzione fra 508 ss. V. ora: O. Lortin, Psychologie et 
«quod est» e «quo est» nella Summa De morale aux XII-XIII siècles, t. 1 3 
Anima di Giovanni de la Rochelle, in « Di- nota 32. sega ioni 
Vus Thomas » Plac. XLI, 5-6 (1938), pag. 
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dirizzi dottrinali ciascuno dei quali si organizza in funzione del predo- 
minio che in esso ottiene l’uno o l’altro principio, questa o quella vi- 
suale sull’essere. E così nascono e nasceranno sempre, nella vita del 
pensiero, le opposizioni. Queste opposizioni (pensiamo p. es. all’oppo- 
sizione tomistico-scotismo, tomismo-suarezismo...) hanno una dialet- 
tica sistematica ed una dialettica diciamo così tematica. La prima è so- 
lidale dello sviluppo interiore di detto principio, la seconda nasce dal 
senso che il problema deve avere nella sua universalità. Sulla nascita 
di queste opposizioni, che hanno fatto tanto clamore, ancora non del 
tutto spento, la storia può dare informazioni importantissime e alle 
volte decisive per troncare equivoci che non hanno ragione di esistere. 
E qui mi si permetta d’indicare l’origine antitomista evidente della dot- 
trina suareziana sulla distinzione fra essenza ed esistenza, con buona 
pace dei suareziani odierni duri a morire (... nelle loro persuasioni, in- 
tendo) persuasi che Suarez rappresenti un’autentica anzi l’unica inter- 
pretazione valida del Tomismo. Enormità evidente, anche se ho dovu- 
to sentirla in recenti Congressi di filosofia (ultimamente anche a Men- 
doza in Argentina), ma che diventa del tutto « senza situazione » sol- 
tanto quando venga ristabilita la vera situazione storica del pro- 
blema (5). 

Dopo questo primo momento di verifica delle origini di formule, 
principi, problemi ecc., si deve tendere all’ approfondimento della dia- 
lettica interna ai medesimi nelle loro forme storiche, sia in quelle che 
hanno preceduto come in quelle che sono venute dopo S. Tommaso; 
perchè così soltanto si potrà guardare a S. Tommaso come a punto 
di arrivo da una parte e dall’ altra come a punto di partenza per la 
comprensione in sè. Non vi è dubbio che S. Tommaso è arrivato alla 


(5) C. Fasro, Una fonte antitomista della 
metafisica suareziana, in « Div. Thomas » 
Plac. L (1947), p. 57 ss. L’art. ha suscitato 
una replica di R. Cefar, Alejandro de Ale- 
jandria: su influjo en la metafisica de Sua- 
rez, in « Pensamiento », IV. (1948), pp. 91- 
122, la quale non mi è dispiaciuta per la 
sua violenza perchè è sincera. L’A. am- 
mette del resto che «el hecho (da me se- 
gnalato) es innegabile »: io non volevo di- 


mostrar altro perchè, data l’importanza as- 


solutamente decisiva della dottrina in que- 
stione, quel fatto apre uno spiraglio su tut- 
to l indirizzo della metafisica suareziana 
sviluppatasi sulla falsariga dell’antitomismo. 

Quando l’A. si richiama ad altri domeni- 
cani, incorsi nel medesimo errore di .attri- 
buzione di Suarez, lascia la mia questione 
intatta: l'importante è che prima di Sua- 
rez si sapeva bene chi era l’Alessandro del 


Commento alla’ Metafisica, e fra quelli che 
lo sapevano c’era Domenico di Fiandra, che 
Suarez cita spesso. Come spiega il C. que- 
st’altro fatto? Aggiungo che la paternità di 
quel Commento doveva esser stata oggetto 
di esplicita discussione, a giudicare da un 
inciso del domenicano Diego Mas.  Trat- 
tando dell’opinione che distingue essenza ed 
esistenza « sicut res a suo modo », annove- 
ra fra i suoi sostenitori Scoto e Alexander 
Alensis... aggiungendo fra parentesi per 
quest’ultimo: « Quamvis haec Commentaria 
in Metaphysicam falso nomine illius circum- 
ferantur, cum sint Alexandri de Alexandria, 
alterius minoritae et ilon huius Alensis, ut 
quidam ante nos non levibus conjecturis de- 
prehenderunt » (D. Masius, De ente et eius 
proprietatibus, Coloniae 1623, lib. II, c. 7 
Paizio): 


4 p 
Ere — 
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formulazione definitiva del suo pensiero attraverso il superamento 
dell’ opposizione: Platone-Aristotele, continuando in questo l’aspi- 
razione più profonda dello stesso Neoplatonismo ma con ben altro 
senso e metodo. E” certo infatti che la struttura predicamentale del 
l’ essere in S. Tommaso è di stretta derivazione aristotelica, con una 
conoscenza diretta del testo aristotelico e del valore dei principi del 
Filosofo che avanza senza confronti qualsiasi altro :medievale. Ma è 
insieme altrettanto sicuro che la struttura trascendentale dell’essere è 
di evidente derivazione platonica o meglio neoplatonica (Cfr. De sub- 
stantiis separatis, c. 3). Ora se vi è un problema che deve attirare l’at- 
tenzione dal punto di vista dell’ispirazione profonda di un pensiero, è 
proprio la confluenza in esso di tendenze che nel loro apparire storico 
si sono mostrate opposte e che invece a un dato momento si vedono, 
per dirla con Hegel che ha fatto larga pratica di questo metodo, « ri- 
conciliate ». E prima di Hegel fu lo stesso Aristotele, rispetto ai « phi- 
losophi naturales » e al platonismo. Allora non ha senso insistere su un 
S. Tommaso aristotelico ai danni del platonico, nè sul platonico ai 
danni dell’aristotelico, perchè si tratta di afferrare invece quel « ter- 
tium » ch’è proprio il Tomismo, il terzo momento dialettico; quello 
della « conciliazione » in un superamento dell’opposizione dei due mo- 
menti precedenti. Ma il senso di questa situazione del Tomismo non si 
può avere che in un approfondimento delle Fonti e della problematica 
che l’Angelico ha in esse attinta. 

Quale sia stato l’ esatto pensiero della tradizione tomista su que- 
sta faccenda, non è facile dirlo, fin da quando esso non sia studiato 
in tutto il suo sviluppo. Gli indizi che possono apparire da una lettura 
ordinaria dei principali Commentatori, fanno congetturare che spesso, 
sotto la pressione della polemica del momento, ci si è preoccupati di 
dare alle dottrine sviluppi sistematici in questo o quel punto, conteso 
fra Tomisti e Antitomisti o fra gli stessi Tomisti, più che di risalire 
ai principi originari di S. Tommaso che sostengono e comandano dal- 
l’ interno lo sviluppo della sintesi. Questo eccessivo sviluppo analitico 
delle dottrine ha portato non solo al sorgere di tutta una letteratura 
davvero troppo rigogliosa e abbondante, perchè pretenda di arrestare 
lo studioso moderno che, assillato dalla brevità del tempo e dalle mol- 
tiplicate esigenze dei problemi, a stento può convincersi di ripassare 
almeno una volta, a traverso le gallerie e gli anfratti tortuosi di tante 
minuzie. Ma ciò tradisce anche una concezione quasi intemporale dei 
problemi dello spirito, quasi che questi non siano in alcun modo 
opera umana, soggetti quindi, come tutte le altre opere umane, a 
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delle condizioni reali — vorrei dire fenomenali — di sviluppo: debi- 
tori cioè anch' essi di quella contingenza che penetra ogni manifesta- 
zione degli esseri immersi nel tempo. 


Ma c'è di più. Appunto per aver trascurato spesso (come le altre 
scuole) la prospettiva storica effettiva, la tradizione tomista è stata 
esposta al pericolo, di divenir vittima della sua particolare situazione. 
Non avendo fatto prima. il punto, con un solido metodo critico storico, 
sul contenuto originario del pensiero di S. Tommaso, si trovò esposta 
al pericolo sia di venire a transazioni di terminologia e con essa anche 
di concetti con gli avversari, sia di esasperare terminologie tomiste 
in un senso che finì per fare il gioco degli avversari. Vediamolo, a 
titolo di esempio, nella celeberrima controversia della distinzione reale 
fra essenza ed atto di essere. A questa distinzione la Scuola tomista 
in complesso è rimasta fedele. Ma qualche eccezione insigne c'è, come 
Erveo Natale che fu Generale dell’ Ordine (1318-1323), il quale non 
ammise la distinzione nel senso in cui si discuteva al suo tempo. Qua- 
I’ era questo senso? E’ fuori di dubbio che anche nel campo tomista 
prevaleva qua e là il realismo esagerato della terminologia iniziata da 
Egidio Romano dove si parla di esse generis, esse speciei, esse essen- 
tiae, esse existentiae, e si arriverà a parlare di distinctio inter rem et 
rem, di duae res. Ciò non corrisponde certamente alla posizione tomi- 
sta sia perchè S. Tommaso non parla di « existentia » ma di «esse », sia 
perchè di « esse » non ve n'è che uno, l’atto della sostanza. La termi 
nologia di Egidio scambia l’atto come formalità con l’atto primo di 
esse, 

Di questo turbamento o sbandamento della Scuola tomista pos- 
siamo trovare abbondanti documenti nelle opere dei suoi rappre- 
sentanti più accreditati. Ho sottomano il Clipeus Thomistarum di 
Pietro Negro (Petrus Niger), professore alla Corte di Mattia Corvino. 


| Nel Prologo leggiamo una devota professione di ortodossia tomista : 


«In sacra theologia et in rerum naturalium humanorumque actuum 
disciplina unius beati Thomae aquinatis admirabilem coelicamque doc- 
trinam complectendam ab omnibus esse censerem. Is namque tanta 
conscripsit, tam culte, graviter et ordinate ut plene erudiri, nobiliter 
instrui, profunde, integre, sancteque doceri, qui non possit est nemo ». 
Il Niger, accenna alle testimonianze celesti ch’ ebbe il S. Dottore della 
sua missione e della sua dottrina all’ inizio del magistero quando in 
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sogno gli fu rivelato il tema del suo « Principium » (« Rigans montes 
de superioribus suis ». Ps. 103, 13), e alla fine quando udì dal Croci- 
fisso: « Bene scripsisti de me, Thoma ». Aggiunge poi, non senza un 
velo di mestizia :« Unde igitur posteriorum modernorumque docto- 
rum, in huius viri amplissima documenta tanta molitio: ut videlicet 
omnem disserendi, improbandi, arguendi, confutandi excitent et in- 
flamment quo sapientiae suae splendorem, quem et si auferre minime 
valent, verborum saltem involveris ac nube sermonis videantur obdu- 
cere ». Nomina quindi i principali avversari del pensiero tomista: 
« ... praestantissimos viros ex sacro ordine fratrum minorum, Joannem 
scotum..., Franciscum mayronem, Petrum aquilanum, Guilielmum 
Ocham, Antonium Andream atque Landulfum. Ex ordine heremitarum 
Gregorium Ariminensem. Ex canonicis regularibus Joannem cathala- 
num atque ex alio genere paulistas, terministas atque nominales quo- 
rum omnium opiniones, argumenta, contrarietates destruere, solvere, 
confutare est hoc in opere propositi mei ». A sostegno di S. Tom- 
maso il Niger invocherà : « ... ex ordine predicatorum celebratissimos 
viros Albertum colonensem..., Herveum britonem, Petrum de palude, 
Guilielmum de maricalmo, Ioannem capreolum tholosanum ac Ioan- 


nem neapolitanum » (6). 
Heookok 


Il disagio ovvero la frattura operatasi all’ interno della Scuola 
tomista si vede chiaramente dove il Niger prospetta la controversia 
sulla distinzione fra l’essenza e l'esistenza (7), controversia di cui egli 
ben vede l’ importanza cruciale ma che mostra di non saper dominare. 
Invece di approfondire e ritrovare il significato originario che ha 
quella distinzione in S. Tommaso, e scagionare da lui il realismo esa- 
gerato dall’una parte e la negazione della distinzione dall’altra (Er- 
veo compreso), che fa il Nostro? Egli recita prima le opinioni con- 
trarie alla distinzione reale di Fr. de Mayronis e di Enrico di Gand, 
come « terza contraria » enunzia ampiamente quella di Erveo che non 


si sente l’ animo di condannare. Espone poi a modo suo, o meglio a 


modo della tradizione ormai invalsa, la posizione tomista. Vale la 
pena seguirlo nei momenti principali di quest’ itinerario. 


(a) Erveo aveva energicamente polemizzato con Enrico Ganda- 
vense secondo il quale essenza ed essere si distinguono nel senso che 


(6) PetrUS NIGRI, Clipeus Thomistarum, (7) Lib. I, queritur trigesimo secundo: 
Venetiis, per Simonem de Luere 1504, fol. Utrum essentia et esse existentie differani 
2 vab. in creaturis, fol. 56 rb-58 ta. 
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l'essenza dice relazione all’ essenza divina come a fonte di esempla- 
rità e l’esistenza dice relazione a Dio come a prima causa. Questo 
ricorda e svolge Erveo nel Quodl. I, q. 8 che il Niger qui cita. Ivi 
l’Erveo propone anche la sua posizione riassunta dal Niger come 
segue: « Opinio est magistri Hervei (1. c.) quod esse essentie et esse 
existentie differunt secundum modum significandi per modum verbi 
et per modum nominis significatorum ». Segue la dimostrazione di Er- 
veo: « Ad cuius evidentiam notat quod sicut lux et lucere et lucidurn 
differunt : ita essentia, esse et ens. Ita quod essentia dicit illud quo ali- 
quid est ens, sicut lux dicit illud quo aliquid est lucidum. Et esse est 
habere essentiam sicut lucere est habere lucem. Ens vero est habens 
essentiam sicut lucem est habens lucem («habere » nel testo). Appli- 
cando istud ad creaturas: Esse creature est habere essentiam creatam. 
Ens, vero est habens essentiam creatam ». 

Ora, la natura delle differenze: « Ex isto notato patet quomodo 
differunt esse, essentia et ens. Esse autem essentie et esse existentie 
sic differunt, scilicet quod verbum potest accipi vi verbi et vi nomi- 
nis. Verbi gratia « currere » quandoque accipitur in vi nominis ut quan- 
do dicimus quod currere est quidam actus. Accipiendo autem « curre- 
re » in vi verbi tunc currere formaliter loquendo quantum ad modum 
significandi verbalem non est ipse actus sed est habere actum, sicut 
currere non est ipse cursus sed est habere cursum. Similiter si hoc ver- 
bum esse accipiatur in vi nominis tunc esse stat non pro hoc quod est 
habere essentiam, sed pro ipsa essentia habita et tunc dicit esse essen- 
tie quoniam accipitur proprie in vi nominis. Quando autem accipitur 
in vi verbi tunc accipitur pro esse eristentie, quia tunc idem est sicut 
habere essentiam ». Nello sviluppo della prova di Ervéo il Niger la 
riduce giustamente ai suoi termini più semplici, cioè che la distinzione 
da lui propugnata fra l’« ens ut nomen » e l’« ens ut verbum » si riduce 
a quella di astratto e concreto: ed in questo senso, cioè « secundum 
modum significandi », distingue Erveo essenza ed esistenza. 

A sostegno della posizione di Erveo porta il Niger ben tre argo- 
menti presi dal De Hebdomabibus di Boezio, quelli proprio che ave- 
vano ispirato a S. Tommaso la distinzione reale, senza fare accenno 
alcuna alla diversa esegesi dell’ Angelico Maestro. Inoltre il Niger 
doveva sapere e ricordare un testo che contrasta in pieno la posizione 
dell’ Erveo circa l’« ens ut nomen » e l’« ens ut participium », in quanto 
l'atto di essere per S. Tommaso è al tutto originale essendo i’ atto di 
tutti gli altri atti: « Dicendum, osserva l’ Angelico, quod vita non 
hoc modo se habet ad vivere sicut essentia ad esse, sed sicut cursus 
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ad currere, quorum unum significat actum in abstracto, aliud in con- 
creto » i(S. Theol. I, 54%, 1 ad 2). Ebbene questa nozione erveana di 
«ens ut nomen » e di «ens ut participium » intesi come essenza ed 
essere, astratto e concreto e dello « ens » inteso come « habens essen- 
tiam » la troveremo in insigni tomisti del sec. XVI che invece ‘conti- 
nuano a difendere la distinzione reale. Qui adunque, nello sviluppo 
del tomismo, c’è uno smarrimento, una sterzata falsa di cui quasi non 
ci si accorge e dove soprattutto non si hanno le forze sufficienti per 
rimontare. Ed è in quest’ambiente ch’è nata la posizione di Suarez. 

Conclude difatti il nostro buon Niger: « Opinionem doctoris huius 
(di Erveo) nolo impugnare quia satis rationabilis videtur et in nullo vi- 
detur dictis sanctorum et philosophorum contraria sed consonaque ra- 
tioni ». Tuttavia aggiunge che l’ opinione di S. Tommaso è un’ altra, 
la enunzia però non coi termini del Santo ma con quelli della contro- 
versia («esse essentiae » ed « esse existentiae », sconosciuti a S. Tom- 
maso): « Est autem alia solemnis opinio videlicet Doctoris Sancti 
quam communis sequitur schola, quod videlicet essentia et esse essen- 
tie differunt realiter ab esse existentie ». La pesante bardatura delle 
dimostrazioni che seguono non compensa per efficacia dimostrativa 
l'incertezza in cui egli ha lasciato il senso stesso del problema. Noto 
soltanto che alla V* Conclusio viene citato Egidio Romano (che an- 
dava citato per primo, nella controversia fra Erveo e Enrico Ganda- 
vense!) (8) a proposito del concetto di « esse » come atto primo, dopo 
il richiamo al testo tomista: In / Sent., 33, I, 1 che avrebbe dovuto 
bastare per metterlo sulla buona strada e rigettare quella terminolo- 
gia in cui si dibattevano, senza bussola, le parti in contrasto. 


(b) L'esempio citato è per me molto significativo per giudicare 
delle concezioni del Tomismo fin dalla prima generazione, condizioni 
che purtroppo si sono prolungate fino ai grandi Commentatori del 
secolo XVI e volesse il cielo che fossero definitivamente scomparse. 
Le oscillazioni di insigni Tomisti su questo punto che oggi (e giu- 
stamente, a parer mio) si giudica essenziale al Tomismo, non sono 
rare o trascurabili. Si sa che D. Soto ritornò per la distinzione fra 
essenza ed atto di essere ai termini e alla posizione di Erveo. Ma 


(8) « Il faudrait un volume, scrive giusta- 
mente il Paulus, pour étudier. P influence 
exercée par Gilles et Henri sur leurs con- 


ces dernières » (J. PauLus, Les disputes 
d'Henri de Gand et de Gilles de Rome sur 
la distinction de l essence et de l exiten- 


a 


temporains, et signaler tous le textes de la 
fin du XIII siècle qui font allusion aux que- 
stions des deux docteurs ou s’inspirant de 


ce in « Archives d’hist. litt. et doctr. du Mo- 
yen Age» XIII (1940-42), p. 337. 


| PER UNA STORIA DEL TOMISMO 41 


forse si sa meno che autori convintissimi della distinzione reale accet- 
tano con serenità imperturbabile la terminologia «ens ut nomen » 
secondo un significato che sta a mezza via tra il senso di Erveo e 
quello di S. Tommaso, cioè «ut idem quod habens essentiam ». Così 
fra quelli che ho potuto vedere, il Ferrariensis (// Cg., 25 ad IX) e pri- 
ma di lui D. che Flandria (00. Metaph., I. a. 8; ed. di Bologna; I, 
p. 17 b), e dopo di lui D. Masius (Disputatio de Ente, Coloniae 1623 
lib. II, c. 12; p. 141 ss.); parimenti i Complutenses (In Dialecticam, 
Patavitt075, Disp. IX,-q.:1, Sì In 2/pS 113) E laxfista.'tredo; 
potrebbe continuare. 

Che significa questo ? Significa che si è smarrito il concetto di 
«ens» nel suo autentico senso di «ut id quod habet esse ». Se lo 
“<«ens ut nomen ) è preso per « id quod habet essentiam » non è più 
«ens» ma semplice soggetto dell’ essenza, come sarebbe il concreto 
rispetto all’ astratto p. es. « homo » rispetto a « humanitas ». Così si 
è perduto il concetto tomista di « ens ut nomen ». 

Stando così le cose, non fa meraviglia (benchè non lo si possa 
approvarlo nella tesi che sostiene dello ens ut participium) che il Gae- 
tano reagisca a questo concetto di ente « ut nomen » e abbia scritto 
con la sua solita energia cambiando per suo conto anche il concetto di 
«ens ut participium » ch'egli sostituisce all’altro come oggetto della 
metafisica : « Mihi autem aliter dicendum occurrit. Dico enim quod ens 
participialiter est id quod est trascendens, divisum in decem praedica- 
menta » (/n De Ente et essentia, Taurini 1934, p. 86). E non sorprende 
più neanche la posizione di Suarez, ch'è nata direttamente da questo 
sbandamento operatosi sia nei termini come nei concetti nella scuola 
tomista, come risulta dalle citazioni ch’egli f@ all’inizio della Disp. 
Metaph. XXXI. 


Ho detto che gli echi ovvero le conseguenze di questo disagio in 
cui si è dibattuta la Scuola tomista è arrivato fino a noi. Per me deri- 
vano senza dubbio cioè sono sorte in questo clima alcune tesi in cui 
è direttamente interessato il concetto di « ens » quali la posizione gae- 
tanista del «modus substantialis » come costitutivo del supposto, 
oggi ancora difesa da tomisti piccoli e grandi, e l’altra tesi parimenti 
comune dello « esse » proprio degli accidenti: due posizioni che nel 
genuino concetto tomista dell’ ente non possono aver senso, ma che 
son sorte solo dallo sviluppo storico della Scuola a cui abbiamo ac- 
cennato. So bene che questa mia istanza sorprenderà molti Tomisti. 
Io li invito sinceramente a ricercare a traverso gli insigni monumenti 
della loro Scuola quella storia dei problemi che unicamente ci può 
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dare la chiave del loro senso e sono certo che auspicheranno con me 
una terminologia più sobria e una dottrina più aderente alla nostra 
Fonte, l’ inesauribile testo diretto di S. Tommaso. 

E per concludere non posso non accennare al testo del Com- 
mento tomista al Peribermeias, lect. 5 (ed. Leon. nn. 18-22) dove 
l’Angelico dà torto sia al Gaetano come al Ferrariensis, Ivi si dice 
a chiare parole: a) che «pisum ens est quasi quoddam speciale » 
(n. 19). - b) Che «ens nihil aliud est quam quod est. Et sic videtur 
ct « rem » significare per hoc quod dico « quod » et esse per hoc quod 
dico « est». Quindi « ens ut nomen » significa sempre ambedue; sog- 
getto e atto, essenza ed essere (contro il Ferrariensis e soci). Ma, 
contro il Gaetano, l’Angelico aggiunge subito che l’ «esse ut exer- 
citum » (participialiter) nella nozione metafisica è connotato, consi 
gnato soltanto: « Et si quidem haec dictio « ens » significaret « ens » 
principaliter, sicut significat rem quae habet esse, proculdubio signi- 
ficaret aliquid esse. Sed ipsam compositionem quae importatur in hoc 
quod dico «est» non principaliter significat sed consignificat rem 
habentem esse » (n. 20). Lo « esse » quindi è sempre incluso nella no- 
zione di « ens », sia esso accentuato come nome o come verbo. Se 
si accentua come «nome », allora significa «una certa natura che 
esiste: l’atto di essere dev'essere sempre « connotato », « consigni- 
ficato ». Altrimenti non si avrebbe più lo « esse », ma un modo del- 
l'essenza. Inteso come « verbo » indica invece anzitutto il fatto, l’atto 
esercito di essere, ed è soggetto solo di conoscenza sperimentale, così 
che esula dalla metafisica, come osserva egregiamente S. Tommaso in 
questo Commento. E il Gaetano doveva pur ben conoscere questo 
Commentario, avendolo proprio lui portato a termine! 


Parvus error in principio magnus est in fine... Per fortuna la 
Scuola Tomista, malgrado queste e altre oscillazioni che avrebbero 
potuto compromettere la struttura stessa del pensiero del suo Mae- 
stro, l’ ha tuttavia conservata e difesa. Ma che la grande causa sia 
stata alle volte difesa con mezzi inadeguati credo sia difficile poterlo 
negare. Di qui il mio invito ad una storia critica, vasta, degna di 
tanto soggetto qual'è il Tomismo perchè possiamo meglio imposses- 
sarci dei tesori inestimabili del nostro Maestro, assimilarne soprat- 
tutto lo spirito e riviverlo senza scorie e bizantinismi nelle esigenze 
della coscienza contemporanea. 


CornELIO FABRO 
Roma. 
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Nota di redazione. 


Con piacere pubblichiamo 1’ interessante articolo del P. C. Fabro, Prof. alla 
Propaganda Fidei e Segretario della Sezione Filosofica dell’Accademia Romana 
di S. Tommaso, 

Purtroppo una storia completa e critica del Tomismo nel senso voluto dal- 
lA. dell’articolo sarebbe una gran bella cosa, oltre che desiderabile... ma, come 
egli stesso accenna, un lavoro di codesto genere presenterebbe grandissime dif- 
ficoltà. Tuttavia facciamo presente che lavori parziali del genere sono stati fatti. 
Per es. volendo restare nella questione, da lui messa avanti, delia distinzione 
reale tra essenza ed esistenza, quelli del Grabmann: De doctrina Sancti Thomae 
de distinctione reali inter essentiam et esse ex documentis ineditis illustratur, in 
Acta hebd. thomist., Roma 1924; pag. 131-100; Circa Historiam distintionis es- 
sentiae et esse. Quomodo Philosophi artistae et averroistae... doctrinam Sancti 
Thomae intellexerunt, in Acta Acc. S. Thomae Ag., Roma 1934, pag. 60-76; 
Neuaufgefundene Quaestionem Sigers v. Brabant... in Miscellanea Ehrle t. 1., 
pag. 125; Huber de Polliaco... Quaestio de esse et essentia, Lovanio 1930; i 
lavori di: Roland-Gosselin : Le « De ente »; ]. Paulus: Henri de Gand, Essai 
sur les tendances de sa Methaphysique, Parigi 1938, Les disputes d’ Henri de 
Gand et de Gilles de Rome sur la distinction de l’ essence et de l’ existence, in 
Archiv. d’hist. litt. et doctr. du Moven Age, 1940-42. 

Analogamente per altre questioni, possiamo ricordare due opuscoli del P. 
S. Ramirez O. P. De ipsa philosophia in universim secundum doctrinam ari- 
stotelico-thomisticam in La Ciencia tomista an. 1922; Item, De Analogia se- 
cundum doctrinam aristotelico-thomisticam - Ibid. 1921; l’opuscolo del P. Mu- 
fiz O. P. El constitutivo formal de la persona creada en la traicion tomista, 
La Ciencia tomista an. 1946; l’opera di O. Lottin, Psychologie et morale aux 
XII-XIII siècles, quella del P. Martin O. P. intorno a Les vertus; quella di Gràf 
De subjecto donorum et virtutum in Studia Anselmiana, 1938, e altri molteplici 
lavori del Grabmann, del P. Gillon, del Mandonnet. 


S TATO LE SANI COARISOO 


Fra le parabole del Vangelo una riguarda più da vicino il lavoro 
alle dipendenze altrui ed è, a mio parere, significativa di una visione 
del diritto, affatto diversa dalla concezione che del diritto avevano 
non solo il popolo ebraico, ma tutti i popoli dell’antichità, e primi i 
dottori della legge. Una visione del diritto che è continuata a rima- 
nere nei secoli estranea al sentimento dei legislatori, se non dei po- 
poli, e tuttavia precorre di due millenni lo spirito del diritto del la- 
voro in tutti i paesi civili, quello spirito che fa il diritto del lavoro 
diverso da tutti gli altri rami del diritto. Ond’è che non può non stu- 
pire profondamente l’osservazione di un nostro filosofo del diritto, 
doversi desumere fra l’altro dalla parabola di cui parliamo una teoria 
della diseguaglianza che sarebbe stata propria del Cristianesimo e 
quindi rivelerebbe la natura dello stesso come profondamente estra- 
nea all’idea del diritto non solo qual’era stata elaborata nell’anti- 
chità classica, ma anche quale sarebbe oggi. Quel filosofo dimostra 
con le sue parole di non tenere nessun conto dell'evoluzione dell’idee 
del diritto e dell’eguaglianza, la quale non è più, se pure è mai vera- 
mente stata, l'eguaglianza astratta, alla quale egli si richiama, ma 
l'eguaglianza concreta cui testualmente si riferisce, presso di noi, 
una disposizione che dovrebbe essere nota a tutti coloro che si occu- 
pano di diritto, l’art. 3 della Costituzione. 

« Pari dignità sociale », prima ancora che l'eguaglianza davanti 
alla legge, garantisce questa disposizione specificando essere compito 
dello Stato «rimuovere gli ostacoli di ordine economico e sociale, 
che, limitando di fatto la libertà e l'eguaglianza dei cittadini, impe- 
discono il pieno sviluppo della persona umana e l'effettiva parteci- 
pazione di tutti i lavoratori, all’organizzazione politica, economica e 
sociale del Paese ». Si potrà, dunque, dire che dal Vangelo, e in par- 
ticolare dalla nostra parabola, traspare una visione anticipatrice del 
diritto, non già, come a torto è stato detto, che dallo stesso risulti 
un «atteggiamento antigiuridico 0, se si vuole, agiuridico » (Leoni, 


(*) Discorso inaugurale dell’anno accademico 1950-51 dell’ Università « Pro Deo », pro- 
nunziato il 14 dicembre 1950 nell’Aula Magna dell’Angelicum. 
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Il cristianesimo e l'idea del diritto, Riv. it. sc. giur., 1949, pag. 434 
segg.). La parabola è quella degli operai della vigna (Matteo, XX, 
1 segg.). Il padrone, all’alba, convenuto il salario con alcuni lavora 
tori, li mandò alla sua vigna. Dopo tre ore trovò altri lavora- 
tori disoccupati e li mandò ancora alla vigna per un giusto salario. 
Di tre ore in tre ore continuò a fare lo stesso. Infine, all’undicesima 
ora, trovò ancora lavoratori disoccupati e seppe che non lavoravano 
perchè nessuno li aveva assunti. Anche questi ultimi mandò alla vi- 
gna per un giusto salario. Alla sera gli ultimi ricevettero lo stesso 
salario che poi ricevettero i primi, come lo avevano pattuito. Questi 
però mormoravano, perchè gli ultimi i quali avevano lavorato solo 
un’ora erano stati trattati come gli altri che avevano sopportato la 
fatica e la sete della giornata. Il padrone obbiettò che non faceva 
torto ai primi, poichè dava loro quello che era stato convenuto. 
L'idea che del diritto avevano i mormoratori era semplice e chia- 
ra: a prestazione uguale compenso uguale. Ma era anche un’idea 
rudimentale del diritto. L'idea del padrone era più complicata, più 
sconcertante: a prestazione diseguale compenso uguale o, che è lo 
stesso, a prestazione uguale compenso diseguale. Per quale ragione 
e a quale fine questo clamoroso ripudio dei principi dell'economia di 
mercato ? Coloro che non avevano lavorato dalla prima ora non ave- 
vano trovato nessuno che li assumesse, erano disoccupati involonta- 
ri. Perciò il padrone fu indotto ad assumerli per un giusto salario, 
sebbene li mandasse al lavoro durante la giornata o addirittura quasi 
alla fine della stessa. Ma poteva essere un giusto salario per gli ulti- 
mi il compenso della sola dodicesima ora? Ecco in qual senso vera- 
mente e immediatamente la diseguaglianza astratta diventava neces- 
saria per la giustizia, che è il fine del diritto, come, sotto altro pro- 
filo, appunto a proposito di questa parabola è stato ultimamente rile- 
vato (Carnelutti, / valori giuridici del messaggio cristiano, Padova, 
1950, pag. 24 seg.); e si risolveva in una concreta uguaglianza. Ugua. 
glianza di fronte al bisogno, indeclinabile uguaglianza; poichè il la- 
voro è mezzo per. provvedere al bisogno, deve procurare a chi lavora 
il necessario per vivere. E qui è virtualmente già tutto compreso, il 
necessario per vivere anche per chi non ha potuto lavorare dalla pri- 
ma ora, quanto occorre non solo per i sicuri bisogni del presente, 
ma anche per gli incerti bisogni dell'avvenire, quanto occorre non 
solo per i bisogni personali del lavoratore, ma anche per quelli della 
famiglia che è a carico dello stesso. La corrispettività fra prestazione 
e retribuzione non è spezzata, ma assume tutt'altro significato. Cor- 
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rispettività non fra l’attività di lavoro oggettivamente e in sè conside- 
rata, che sarebbe un’altra astrazione, e la retribuzione, ma corrispet- 
tività fra l'impegno di lavoro, che investe la stessa persona del lavo- 
ratore ed è totale ed un compenso egualmente totale, che basti cioè 
a coprire tutti i bisogni essenziali del lavoratore. 


RR a 


AI fine indicato è sorto, dopo circa due millenni dall’ insegna- 
mento del Vangelo, il diritto del lavoro, e in questa nascita ha avuto 
una parte determinante il sindacato. Più ancora della nascita di un 
nuovo ramo del diritto, al sindacato principalmente si deve se al 
diritto è stato impresso come un nuovo indirizzo, sicchè si può parlare 
di un suo nuovo corso, e se la democrazia da estrinseca e formale, 
arricchendosi di un contenuto, è diventata, com'è stata chiamata, una 
democrazia intrinseca e sociale (per riferimenti cfr. Prosperetti, Sulla 
posizione dei sindacati nello Stato, Riv. dir. lav., 1950, 1, pagi- 
na I4 Seg.). 

Lungo volgere di secoli, profondi mutamenti politici tecnici eco- 
nomici si erano conchiusi con la conquista della libertà, ma la liber- 
tà, affrancando anche i lavoratori da ogni vincolo, li aveva altresì 
privati di quel sostegno che avevano trovato nelle istituzioni pre- 
cedenti, e specialmente nelle corporazioni. Quando ebbero prima di 
fronte e poi furono assorbiti nelle nuove grandi strutture capitali- 
stiche, i lavoratori si trovarono liberi, ma anche paurosamente soli 
a sostenere il peso di una schiacciante inferiorità rispetto agli impren- 
ditori, per il loro bisogno e la concorrenza degli altri lavoratori. 

I padroni di questo mondo non sono come il padrone della vigna 
e i lavoratori finalmente si convinsero che, senza comprensione dei 
bisogno non soltanto proprio ma di ciascuno, senza rinunzia alla mor- 
morazione per il sacrificio individuale che questa comprensione com- 
porta e che è largamente compensato dallo stesso sacrificio di tutti gli 
altri, in una parola senza la solidarietà nell’ambito della comune pro- 
fessione, non sarebbero riusciti ad assicurare col lavoro la loro esisten- 
za. Così i lavoratori pensarono di trarre profitto dalla conquistata 
libertà, in particolare dalla libertà di associazione, e dettero vita ai 
sindacati. Gli imprenditori non tardarono a rendersi conto dell’im- 
portanza del nuovo strumento di competizione professionale e ben pre- 
sto ai sindacati dei lavoratori opposero i loro sindacati. 

Contratti collettivi, scioperi e serrate, furono i mezzi principali 
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di cui i sindacati si avvalsero nella loro azione di difesa degli interessi 
professionali delle categorie contrapposte. Non più i singoli, ma i 
sindacati, attraverso pacifiche trattative oppure attraverso l’azione 
diretta, cioè la lotta professionale, provvedono a determinare o mo- 
dificare le condizioni di lavoro. I contratti di lavoro, conclusi dai 
singoli, debbono uniformarsi alla regola posta dai sindacati. 


A questo punto si fa innanzi lo Stato. Lo Stato'ha avvertito fin 
da principio l’importanza affatto particolare del sindacato rispetto 
alle altre associazioni e il problema di esistenza e coesistenza che il 
sindacato, organizzazione della società professionale, poneva allo Sta- 
to, organizzazione della società generale. Esso ha perciò avversato 
o represso il sindacato: dapprima in nome della libertà, la quale ave- 
va già condotto alla soppressione delle organizzazioni che s’interpo- 
nevano fra l’individuo e lo Stato, poichè il sindacato pretendeva di 
dettar legge non solo ai suoi iscritti, ma almeno tendenzialmente a 
tutti gli appartenenti alla categoria; poi in nome dell’autorità dello 
Stato, quando da una parte il sindacato, com'era ed è nella logica 
del sistema sindacale, reclamò un’ingerenza, e poi la pretese sempre 
più larga, nella direzione dell'economia e persino della politica gene- 
rale del Paese, e dell’altro lo Stato avocò a sè, in aggiunta alla dire- 
zione politica, la direzione dell'economia nazionale. In nome dell’au- 
torità, lo Stato, dove diventò supremo controllore dell’ economia, 
quando non soppresse, con un procedimento caratteristico e ben noto 
nella storia delle istituzioni, assorbì il sindacato nella sua stessa strut- 
tura, ne fece un suo organo per lo svolgimento dell’azione professio- 
nale. E’ quanto è accaduto in quegli Stati autoritari che alla sop- 
pressione, operata da altri Stati dello stesso tipo, hanno ritenuto pre- 
feribile la conservazione nella nuova forma dell’impalcatura sindacale. 


Alla luce di queste considerazioni s’intende il pregnante signifi- 
cato dell’ affermazione e della garanzia della libertà sindacale, con la 
quale comincia la norma relativa ai sindacati della Costituzione ita- 
liana (art. 39). La proposizione « 1’ organizzazione sindacale è libera » 
non è affatto la ripetizione particolare della proposizione, contenuta 
in altra norma della Costituzione, «i cittadini hanno diritto di asso- 
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ciarsi liberamente » (art. 18). E’ il coronamento della lunga lotta con- 
dotta dai sindacati, fuori d’Italia e in Italia, contro il divieto, quando 
già la libertà per le altre associazioni era ammessa, € poi per supe- 
rare i limiti posti all’azione del sindacato, e ancora per riguadagnare 
la libertà, prima conseguita e poi nuovamente perduta con l’assorbi- 
mento nell’organizzazione dello Stato. E°’ il superamento della con- 
nessione, prima costante, fra libertà e privata autonomia, perchè, 
come vedremo, la libertà sindacale viene conciliata con la pubblica 
autorità del sindacato, E’ il nuovo segno, ed il solo possibile, sotto 
cui si opera o almeno si delinea un collegamento del sindacato con lo 
Stato, senza la sopraffazione dell’uno sull’altro. 

Chi condanna la soluzione data dalla Costituzione al problema, 
giudicando inadeguata e anzi fuori della realtà la libertà del sindacato 
rispetto ai compiti ai quali il sindacato è chiamato, non considera due 
circostanze di decisiva importanza. 

La prima e fondamentale circostanza è che la libertà del sinda- 
cato è condizione necessaria della genuinità e dell'efficienza della 
rappresentanza degli interessi professionali. Solo il sindacato libero, 
libero rispetto allo Stato, libero per i singoli, può veramente espri- 
mere gli interessi della categoria e far valere questi interessi, non 
altri interessi, siano pure quelli della collettività generale, per far va- 
lere i quali non occorre nè serve il sindacato. Il sindacato unico, inve- 
stito di pubblici poteri, e specialmente di quello normativo, è un con- 
gegno formalmente perfetto, che evita tutte le difficoltà provenienti 
all’azione sindacale dalla libertà e pluralità dei sindacati. Ma viene 
meno la ragione stessa dell’istituzione, che è l’autotutela degli inte- 
ressi professionali. 

L'altra circostanza è che la Costituzione già riconosce ai sinda- 
cati la più importante delle funzioni che agli stessi possono spettare. 
quella della disciplina collettiva delle condizioni di lavoro, con un pro- 
cedimento caratteristico il quale permette ai liberi sindacati di tute- 
lare gli interessi professionali dell’ intera categoria. Come questo, 
altri compiti attinenti al pubblico interesse vengono e più verranno 
assegnati ai liberi sindacati, per gli sviluppi che, come si è detto, sono 
nella logica del sistema, poichè pubbliche funzioni possono bene 
essere attribuite anche a soggetti privati, quali sono i liberi sindacati. 

La concezione artificiosamente detta privatistica del sindacato, 
lungi dall’essere quella concezione sorpassata, derisa dai fautori del 
sindacalismo di Stato, è veramente la sola che consente al sindacato 
di essere se stesso, senza precludergli i nuovi compiti di carattere pub- 
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blico cui aspira e si prepara (cfr. Prosperetti, Sulla posizione dei sin- 
dacati nello Stato, Riv. dir. lav., 1949, I, pag. 33 seggi). 


A ak 


“La libertà sindacale è libertà dell’organizzazione e libertà del- 
l’azione dei sindacati. 

Libertà dell’organizzazione vuol dire libertà nella costituzione 
e nella disciplina dei rapporti interni, libertà di registrazione, che è 
soltanto un onere e non un obbligo, malgrado la diversa lettera della 
Costituzione, per il conseguimento della personalità giuridica, in 
ordine al quale soltanto sussiste il limite del carattere democratico 
dell'ordinamento interno. Donde deriva che il controllo dello Stato 
per la registrazione, come quello successivo sul funzionamento del 


‘sindacato, è di mera legittimità, cioè di accertamento della sussistenza 


e dell’osservanza dei requisiti di legge. Libertà dell’organizzazione 
vuol dire anche libertà del singolo appartenente alla categoria cui il 
sindacato si riferisce di iscriversi all’uno o all’altro sindacato o di 
rimanere fuori da ogni sindacato. Non contravverrebbe, a mio avviso, 
alla libertà sindacale l’imposizione da parte dello Stato di un contri- 
buto sindacale obbligatorio per tutti gli appartenenti alla categoria, 
da devolversi ai sindacati registrati, per il servizio che gli stessi ren- 
dono all’intera categoria. 

Libertà dell’azione sindacale vuol dire anzitutto libertà della con- 
trattazione collettiva. Libertà in duplice senso: libertà per il sinda- 
cato non registrato e per il sindacato registrato di concludere con- 
tratti collettivi efficaci per i loro iscritti secondo il diritto comune; 
libertà per il sindacato registrato di partecipare o non alla conclu- 
sione dei contratti collettivi efficaci per tutti gli appartenenti alla cate- 
goria. Certo, a questo riguardo, la libertà e pluralità sindacale crea 
particolari e non lievi difficoltà per la strutturazione e l’azione delle 
rappresentanze unitarie proporzionali al numero degli iscritti ai sinda- 
cati, alle quali è commessa la conclusione dei contratti collettivi ef- 
ficaci erga omnes, difficoltà che la legge sindacale dovrebbe superare. 
Ma il procedimento ha il vantaggio di dare alla categoria nel suo 
complesso la possibilità di concorrere a formare la legge che poi 
deve osservare, invece di subordinare l’estensione dell'efficacia del 
contratto collettivo all’intervento dello Stato, come accade laddove col 
crisma dell’autorità dello Stato diventano leggi per la categoria i 
contratti conclusi dai sindacati più importanti. Grazie a quel procedi 
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mento può dirsi che siamo in presenza non di un decentramento nor- 
mativo dallo Stato al sindacato, come si riteneva per il contratto col- 
lettivo concluso dal sindacato di diritto pubblico, ma di un’esplicazione 
di autonomia, che, almeno in senso sostanziale, è da ricondurre alla 
stessa categoria. Non è che lo Stato delega il suo potere normativo 
ai sindacati; esso riconosce alla categoria il potere di dettarsi legge da 
sè attraverso le rappresentanze unitarie dei sindacati registrati. 

Libertà dell’azione sindacale vuol dire altresì libertà della lotta 
sindacale, libertà di sciopero per le coalizioni di lavoratori e, a mio 
avviso, anche libertà di serrata per gli imprenditori. La lotta sinda- 
cale, nelle forme dello sciopero e della serrata, per o contro un mu- 
tamento delle condizioni di lavoro, è una normale competizione eco- 
nomica, che potrebbe essere vietata, come infatti è accaduto, solo 
considerandola pericolosa per l'economia generale. Non è questa 
la posizione assunta dal nostro attuale ordinamento che dimostra di 
lasciare libero giuoco agli interessi collettivi professionali in con- 
trasto. Deve invece assolutamente escludersi che la lotta sindacale, e 
in particolare lo sciopero, equivalga a un farsi ragione da sè invece 
di ricorrere al giudice, onde l'ammissione della lotta e dello sciopero 
da parte dello Stato si risolverebbe, così è stato sostenuto, in una 
rinunzia al potere giurisdizionale e alla sovranità (Carnelutti, Sciopero 
e giudizio, Riv. dir. proc., 1949, I, pag. 10 segg.). T lavoratori che 
scioperano per conseguire migliori condizioni di lavoro non hanno 
un diritto al mutamento, che potrebbero veder riconosciuto dal giu- 
dice; tendono a far prendere in considerazione un loro interesse, in 
modo che possa trasformarsi in diritto. 

Per lo sciopero la Costituzione va più in là. Riconosce e garan- 
tisce ai lavoratori un diritto di sciopero (art. 40), grazie al quale i 
lavoratori, i quali si astengono dal lavoro a tutela di interessi profes- 
sionali collettivi, nei modi che saranno stabiliti dalla legge, non con- 
travvengono alla loro obbligazione di lavoro, non commettono ina- 
dempimento. La Costituzione non riconosce invece agli imprenditori 
un analogo diritto di serrata, nè, a mio avviso, stante la discrimina- 
zione costituzionale, potrebbe ammetterlo la legge ordinaria. E’ un 
significativo esempio di parzialità dell'ordinamento, che giunge a 
sospendere il vincolo contrattuale per consentire ai lavoratori e non 
agli imprenditori una diretta azione a tutela dei loro interessi, in con- 


siderazione della già rilevata importanza vitale per i lavoratori delle 
condizioni di lavoro. 
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La Costituzione non contempla, oltre i sindacati, organi di col- 
legamento fra i sindacati contrapposti e di collaborazione fra i fattori 
della produzione e più generalmente dell'economia. Altro argomento 
di censura per coloro che respingono il principio della natura privata 
e quindi della libertà del sindacato (cfr. spec. Carnelutti, Stato mo- 
derno: Stato corporativo, Pagine libere, 1949, pag. 213 segg.); ma 
posizione coerente con l’accoglimento di questo principio e del prin- 
cipio ancora più generale della libertà di tutta l’organizzazione pro- 
fessionale. La collaborazione organica fra capitale e lavoro costi- 
tuisce la via dell’avvenire per chi rifiuta il metodo della lotta di classe. 
Ma essa non può realizzarsi in strutture burocratiche di Stato; per 
essere aderente alle necessità della produzione e dell’economia e 
quindi per riuscire feconda deve esprimersi in libere istituzioni. Le 
quali diventeranno progressivamente più estese e più stabili e così 
sempre meglio idonee ai loro compiti, che, in una sintesi di diversi 
interessi professionali, saranno indirizzati al raggiungimento del be- 
ne comune. 

La collaborazione organica di cui parliamo è però nello spirito 
della Costituzione, la quale non solo prevede il concorso dei rappre- 
sentanti delle categorie produttive al consiglio nazionale dell’econo- 
mia e del lavoro (art. 99), ma contempla una tipica istituzione di colla- 
borazione organica fra capitale e lavoro sul piano dell'impresa col 
consiglio di gestione (art. 46); e con le rappresentanze unitarie dei 
sindacati registrati, destinate ad incontrarsi per la conclusione det 
contratti collettivi, delinea sul piano sindacale un’altra istituzione che 
potrà allargarsi e, dalla collaborazione occasionale per la contrat- 
tazione collettiva, passare anche ad una collaborazione permanente 
per più vasti obbiettivi. 


La libertà e la crescente potenza dei sindacati, per il controllo 
dell'intera organizzazione professionale del Paese, per le funzioni 
sempre più vaste che reclamano in dipendenza di questo controllo, 
per il nuovo senso che, come si è detto, imprimono alla democrazia, 
costituiscono una minaccia per la compagine dello Stato moderno, 
se questo finalmente non riesce, come finora non è riuscito, in Italia 
neppure con la nuova Costituzione, a rinnovare le sue strutture, per 
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adeguarle alla nuova realtà economica e sociale, in cui i sindacati 
occupano una posizione centrale. Con l’organica partecipazione delle 
rappresentanze professionali al potere pubblico, le usurpazioni e gli 
abusi del sindacato a danno dello Stato potrebbero e dovrebbero 
essere eliminati. 

Vi è tuttavia un altro aspetto della situazione, meno considerato. 
Anche gli interessi collettivi professionali e specialmente gli interessi 
dei lavoratori sono in pericolo, per il controllo dell'economia assunto 
dallo Stato. Dietro ai suoi piani a scadenza prestabilita, lo Stato può 
perdere di vista gli interessi delle varie categorie produttrici. I la- 
voratori, che nel secolo scorso furono travolti dall’ondata della liber- 
tà, potrebbero essere sommersi in questo secolo da una seconda 
ondata, quella del benessere economico del Paese, perseguito dallo 
Stato. Di qui la necessità che alla direzione dell’economia partecipi 
la rappresentanza professionale e che una forte organizzazione difen- 
da la libertà sindacale e, con questa, la libertà dei singoli i quali da 
soli non saprebbero più difenderla. 

Così, in armonia alla norma della Costituzione, che tutela le 
formazioni sociali, perchè in esse si svolge la personalità dell’uomo, e 
le tutela sotto il profilo del riconoscimento e della garanzia dei diritti 
inviolabili della persona (art. 2), la libertà sindacale riconduce in defi- 
nitiva alla libertà della persona umana, per il cui bene ed al cui servi- 
zio tutte le società sono costituite ed esistono. Anche lo Stato e il 
sindacato, come le altre minori società, servono al bene della per- 
sona, la sola entità che conta per il padrone della vigna; e in questo 
fine comune riusciranno a trovare il punto del loro incontro. 
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BLONDEL E L’ ESIGENZA FILOSOFICA 
DEL SOPRANNATURALE 


- Dall’illuminismo in poi la filosofia francese aveva accentuato il suo carat- 
tere razionalistico attraverso fasi che ‘avevano dato sviluppo al materialismo, 
all’idealismo e al positivismo. L'esperienza cartesiana con i suoi continuatori 
Malebranche e Pascal si era lasciata cadere in quanto non se ne comprendeva 
più la sua integralità che richiedeva all’uomo la messa ‘in atto di tutti i suoi 
motivi vitali del sentire, dell’intendere, del volere e dello sperare; e si era ar- 
rivati ad una posizione di puro pensiero (l’ uomo macchina, l’uomo creatore, 
l’uomo natura) che soddisfaceva a esigenze puramente razionalistiche di ordine 
critico e fenomenologico ma non a quelle di una totale esperienza, cioè di una 
umana esperienza, 

D'altro canto nel secolo XIX la Francia era stata teatro di filosofie spi- 
ritualistiche che, pur accogliendo motivi della tradizione cattolica, si presen- 
tavana come nuove esperienze; ma per lo più queste filosofie non erano riu- 
scite ad attingere l’intima coerenza tra gli elementi tradizionali e quelli nuovi, 
degenerando così in un dogmatismo che non si accordava con le esigenze della 
scienza. Tale fu in genere l’idealismo romantico, con le sue propaggini teolo- 
giche ed ecclettiche, di De Bonald, di Lamennais, di Maine De Biran, di 
Cousin. ì 

Più decisivi orientamenti spiritualistici in seguito avevano impresso alla 
filosofia il Ravaisson, il Secrétan, l’ Ollé Laprune, che era stato maestro e 
amico del Blondel, mentre poi il Boutroux e il Bergson dalla critica del ra- 
zionalismo e dello scientismo venivano ad affermare con estremo vigore i va- 
lori morali e spirituali della tradizione. Il Bergson aveva colto in maniera sin- 
golare il valore del misticismo cristiano spingendo con ciò l’intuizione al di 
là dei suoi termini naturali fino ad attingere il Dio vivente dei cristiani come 
verità e vita, quale necessario compimento dell’esperienza umana nelle insop- 
primibili esigenze, — certo troppo e forse anche volutamente ignorate dai 
più —, di un soprannaturale che compia il disegno della nostra natura, Egli 
aveva avvertito tutta l’insufficienza del razionalismo nel cogliere l’esperienza 
umana; aveva potuto sembrare, con il suo «slancio vitale», un transfuga della 
tradizione filosofica francese che aveva portato la «raison raisonnante» alle 
più estreme conseguenze abbattendo ogni trascendenza e finalmente togliendo 
ogni significato ai valori fondamentali dell’esperienza. Effettivamente Bergson, 
come poi Blondel, sentiva l’esigenza di una più completa e profonda esperienza 
umana, che Kant aveva limitato alla pura ragione illuministica e deistica, per 
ritornare a una totale esperienza, che aveva avuto nell’età moderna il suo 
esponente in Descartes. 


54 i NOTE 


Descartes, Malebranche, Pascal, avevano vissuto questa totale esperienza, 
nella quale i motivi religiosi e cristiani avevano una parte larghissima, quasi 
preponderante almeno negli ultimi due, anche se non si trova nella lettera 
della loro filosofia una enunciazione categorica del problema che in Bergson 
prende nome di esperienza mistica e in Blondel di «soprannaturale ». Ma fe 
esigenze vive dell’esperienza umana ricorrono e si ripresentano, come ora in 
‘Blondel, nella loro categoricità, ammonitrici di un reale che non può essere 
ignorato o disconosciuto, per sforzi di semplificazione che si facciano, .0 di 
riduzione a puri e semplici stati di coscienza. 

La filosofia di Blondel si assume l’arduo compito di riprendere la filosofia 
tradizionale con un metodo nuovo, il metodo cosidetto dell’immanenza, il più 
adatto, sembrava, a darci quell’esperienza totale che non scarnifica l’uomo ri- 
ducendolo alla sua struttura scheletrica, ma lo prende nell’integralità dei suoi 
problemi fondamentali, delle sue esigenze incoercibili, delle sue finalità natu- 
rali e soprannaturali. La «filosofia cattolica » del Blondel è ampiamente co- 
struita nella sua triologia di La pensée (1934), L’ Etre et les étres (1935), L’ ac- 
tion (1937), notevolmente rifatta quest’ultima opera da quella che era quando 
comparve la prima volta nel 1893 (1). La trilogia contiene i motivi che costi- 
tuiscono l’insieme della speculazione filosofica; e dimostra che la filosofia non 
è mai chiusa, completa, che stabilisce verità sicure, sebbene inesauribili, che 
questa crescita illimitata, fornendo dei solidi punti d’appoggio, include, tra 
queste verità irrevocabili, questa altra di cui spesso si abusa con illogica pre- 
sunzione, ma che al contrario deve lasciarci confidenti e docili : la filosofia 
pone legittimamente e necessariamente, sul senso della vita e il fine supremo 
del destino, dei problemi di cui essa precisa i dati, pur rimanendo affatto in- 
capace di risolverli pienamente da sola. Dal che deriva che questa deficienza 
incurabile, provando la forza dello slancio dell’uomo nato per l’infinito, lo 
apre naturalmente a un desiderio, a una attesa, a un’attività di carattere re- 
ligioso, non permettendogli mai di rinchiudersi legittimamente nè in una suf- 
ficienza esclusiva, nè in una scettica immanenza. 

Il cristianesimo ha diritto, a giusto titolo, a questa complementarità della 
filosofia. Quando si domandò al Blondel di sopprimere dal titolo della sua 
nuova opera, La Philosophie et l’esprit chrétien, il doppio articolo e di limitarsi 
a scrivere: « Philosophie et Christianisme», come, se si trattasse di un in- 
contro dialogato tra una certa dottrina da discutere tra tante e un cristianesimo 
più o meno addomesticato, ammodernato o anche laicizzato, rispose che, con- 
servando la pesantezza degli articoli la e le, intendeva significare che l’integra- 
lità della filosofia si acquista, si conserva e si sviluppa mediante una feconda 
connivenza con l’integralità del cristianesimo, compreso e vissuto in tutta la 
sua pienezza; ed è solo così che, secondo la parola intesa sulle rive del Gior- 
dano, «si compie ogni giustizia » : formula che implica tutto quanto l’uma- 
nità può attendere da una giustizia e da una bontà perfette. 

Richiamiamo l’attenzione su questa netta posizione del problema che il 
Blondel imposta con sincerità e vigore, che è a condizione necessaria per capire 


(0) Secondo il Vassallo l’Action del 1893 «Les Etudes Philosophiques », Nouvelle Sé- 
rimane il libro «le plus organique, le plus rie N. 1, 1950, Presses Universitaires de 
brillant et le plus personel de M. Blondel» France, p. 102. 
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il significato della sua speculazione. Filosofia e cristianesimo sono destinati a 
identificarsi in una mediazione infinita, il cui segreto è costituito dal Verbo 
incarnato. 

Con questa netta posizione assunta dal Blondel è cominciato il cosidetto 
scandalo della filosofia. Il libero pensiero non vuol più saperne di soprannatu- 
rale e di trascendenza teologica, perchè la filosofia si è andata progressiva- 
mente scristianizzando. Si tratta di guarire la filosofia dalla sua incredulità, 
di ricostituirla ancora come forza morale per la formazione della coscienza re- 
ligiosa cristiana. Ora è qui che Blondel, ritenendo indiscutibilmente vera l’apo- 
logetica tradizionale della Chiesa, pensa che essa non sia più adatta a convin- 
cere razionalmente l’incredulo moderno. Ferma restando tutta la dottrina cat- 
tolica nel suo complesso dogmatico e nella sua pratica religiosa, Blondel pensa 
che sia necessario trovare un nuovo metodo che dia una completa sistema- 
zione del sapere atta a riportare l’uomo a Dio. Si tratta cioè di dimostrare, a 
questo nuovo insipiens che è l’uomo moderno, l’esistenza di Dio, tenendo 
conto della critica del razionalismo dogmatico e del dubbio filosofico che ha 
intaccato la verità obbiettiva del principio di causa; il fatto storico della Ri- 
velazione e l’autenticità e l’autorità divina della Scrittura, superando la cri- 
tica razionalistica e protestante; finalmente, l’infallibilità della Chiesa Catto- 
lica, unica depositaria ed interprete del Verbo rivelato, sul terreno stesso dello. 
storicismo che esclude dalla storia ogni elemento soprannaturale. 

L’incredulità moderna esigerebbe quindi, secondo Blondel, non già una 
apologetica che muova, come la tradizionale, da presupposti dogmatici, bensì una 
nuova apologetica che sia tutta filosofia. Giacchè è proprio nella stessa incre- 
dulità che l’uomo moderno deve trovare e trova la sua negazione, onde la 
fede e la trascendenza. si rivelano come esigenze imprescindibili. Problemi e 
soluzioni che, presi a sè, inducono allo scetticismo; considerati nell’unità di 
una esperienza totale costituiscono un processo ascendente di momenti che 

\. dall’incredulità conduce al soprannaturale, i 

Il Blondel ritiene provvidenziale che la filosofia da ormai cinque secoli 
tenti di costituirsi autonoma rispetto al soprannaturale; in tal modo essa ha 
potuto avere la prova decisiva, sperimentale, del fallimento delle sue pretese. 
Sia come filosofia della natura che come scienza, come morale, ecc., essa ha 
dovuto pervenire, alla conclusione della sua inadeguatezza, a cogliere ciò che 
lo spirito umano desidera e vuole: inadeguatezza e incompiutezza che solo 
Dio può completare. La prova dell’esistenza di Dio è perciò immanente allo 
stesso costituirsi autonomo della filosofia; la filosofia come tale, nel consta- 
tare la propria insufficienza, è essa stessa prova dell’esistenza di Dio. Non c'è 
problema filosofico la cui soluzione, in sostanza, non sia prova dell’esistenza 
di Dio. Negare Dio è quindi limitare la filosofia, comprimere lo slancio infinito 
dei pensiero e dell’azione, condannarsi a una sterilità senza rimedio. La filo- 
sofia moderna, pensa il Blondel, partita dal distacco dal soprannaturale, è 
portata dalla sua interna logica a riconciliarsi col soprannaturale. 

.Senonchè il teismo, a cui dovrebbe di necessità sboccare la filosofia mo- 
derna, non è ancora il cristianesimo. Bisogna che il filosofo accetti come ra- 
zionalmente dimostrato il fatto della Rivelazione; perciò egli deve considerare 
insieme, e non separatamente o estrinsecamente, tutte le prove. Si crede, pen- 

sa il Blondel, che le diverse prove impiegate per dimostrare il cristianesimo 
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siano tra loro indipendenti e ciascuna per sè sufficiente, talchè gli uni ne pre- 
feriscono una, gli altri un’altra, e che insomma dal momento che si è arri- 
vati a vedere e ad affermare l’oggetto del credere, tutto è detto. Egli ritiene 
invece che le diverse prove, lungi dall’essere separabili ed equivalenti, sono so- 
lidali e subordinate: sono i momenti di una sola dimostrazione normale ed 
integrale, che contribuiscono, differentemente ma conseguentemente, a darci 
del cristianesimo una nozione più giusta, più equilibrata. Storia, dogmi, mi. 
racoli, Chiesa sono strettamente uniti, fanno blocco; di modo che il teista non 
ancora cristiano-cattolico, perchè diventi tale, è necessario che faccia espe- 
rienza personale di quanto è frutto della storia e della Rivelazione, e viva la 
vita della Chiesa. L'esperienza viva del dogma deve precedere la sua defini- 
zione dottrinaria e non viceversa. 

Cosicchè pel Blondel compito della filosofia è di dare la prova rigorosa 
che ogni esistenza naturale finita postula per sè l’esigenza religiosa. Quando 
la filosofia ha dimostrato che l’uomo naturale non raggiunge mai il suo fine, 
che resta sempre una sproporzione tra il volente e il voluto, che perciò esiste 
un vuoto incolmabile, essa ha assolto il suo compito. Ma qui comincia la reli- 
gione che, grazie al soprannaturale, colma il vuoto lasciato aperto dalla fi- 
losofia, 

Ciò che il Blondel chiama il «metodo dell’immanenza » (2) consiste « nel 
mettere in equazione, nella coscienza stessa, quello che sembriamo pensare e 
volere e fare, non ciò che facciamo, vogliamo e pensiamo realmente: in tal 
modo nelle negazioni fittizie o nei fini artificialmente voluti si ritroveranno an- 
cora le affermazioni profonde e i bisogni incoercibili che essi implicano ». Ap- 
profondendo il metodo dell’immanenza, lo studio del nostro pensiero e della 
nostra azione ci porta a «riconoscere dei limiti, delle deficienze... e ci apre 
infallibilmente al desiderio, al riconoscimento di ciò che oltrepassa la nostra 
immanenza naturale ». Così il Blondel pensa di salvaguardare i diritti della 
filosofia e, nello stesso tempo, l’integrità delle verità religiose e viene stabilito 
un legame indissolubile tra ragione e fede. Il vide che lascia la ricerca filosofica 
è colmato dal plein del soprannaturale, e il metodo dell’immanenza serve per 
fissare il punto di incontro della verità razionale e della fede nel soprannaturale. 

Se ben si osserva quella del Blondel non è una filosofia dell’azione nel signi. 
ficato (che si è voluto darle) di atto totale del conoscere e del fare, del fare che 
è conoscere, che si esaurisce nell’impotenza di un atto immanente all’esperienza, 
forma accentuata di razionalismo che dissolve il soggetto nell’unità indiffe- 
renziata dello spirito; l’azione del Blondel vorrebbe essere invece la nuova apo- 
logetica cristiana che porta l’uomo dalle sue molteplici esperienze finite a una 
finale esperienza che col suo essere, gli dà il possesso di Dio. L’ultima opera 
del Blondel, che presuppone la trilogia, ma ha anche il suo autonomo signifi- 
cato per quanto essa compie il grande tentativo di inviscerare la filosofia e lo 
spirito cristiano nell’unità totale della nostra esperienza, è da considerare come 
il coronamento del grande edificio, 1’ ultima tappa, possiamo dire, nell’ itinera- 
rium mentis in Deum riserbato all’uomo preoccupato della salvezza. 

La Philosophie et l’esprit chrétien, di cui sono pubblicati i due primi vo- 


(2) Cfr. G. BastibE nel numero speciale —Etudes Philosophiques », cit. P. 14. 
dedicato alla memoria di M., Blondel di « Les 
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lumi, ci dà nella sua pienezza il pensiero del Blondel intorno all’alternarsi delle 
iniziative razionali con gli apporti del piano divino, allo scopo di mostrare il 
destino superiore cui l'umanità è chiamata obbligatoriamente. Da questo punto 
di vista, nel quale si incontrano le iniziative razionali e morali della natura 
umana con una vocazione trascendente, appare che l’accordo dei due poteri, 
svolti normalmente è giustificabile, e che il disegno creatore si adatta a tutti 
‘gli sbalzi della libertà umana, senza che alcuna delle conseguenze, degli errori 
e delle colpe dell'umanità arresti il disegno primitivo, essendo un’occasione di 
mettere in una più sentita evidenza la più equa giustizia e la più sublime mi- 
sericordia. Il Blondel assume quindi di mettersi dal punto di vista del Crea- 
tore, del Mediatore e Salvatore e del Santificatore che, pur bastando del tutto 
a se stessi, hanno tuttavia voluto, affatto gratuitamente, chiamare all’esisten- 
za degli esseri che essi avrebbero resi capaci di adozione divina, accordando 
loro, per vie mirabili, il potere di diventare « des enfants de Dieu ». Egli parla 
di un enigma filosofico di Dio, e osserva che mediante la filosofia Dio può es- 
sere conosciuto e dev’essere affermato come certo e concretamente reale; ma, 
nello stesso tempo, non può essere penetrato nel suo segreto. Non bisogna 
meravigliarsi di questa insufficienza della filosofia; il filosofo stesso deve ri. 
nunciare alla presunzione del deismo e della teosofia, che nutrono la pretesa 
di penetrare fino in fondo l’enigma di Dio. Al massimo il filosofo può appro- 
fondire le insufficienze delle concezioni antropomorfiche che snaturerebbero e 
comprometterebbero e avvilirebbero la fede spontanea dell’umanità. La logica 
filosofica afferma categoricamente l’esistenza di Dio; ma spesso l’uomo si 
accorge, quando non è filosofo, che il Dio dei filosofi è proprio colui che 
non è. 

Il Blondel richiama un punto ove il Leibniz aveva avuto il vivo senti- 
‘mento del disaccordo tra la certezza che ci danno le prove tradizionali di Dio 
e le contraddizioni che risultano da obbiezioni tratte sia da una speculazione 
affatto teorica, sia da ripugnanze dell’umanità contro lo scandalo del male e 
le oscurità dei giudizi divini. Nella Teodicea Leibniz aveva tentato di esone- 
rare Dio dai rimproveri che solleva la predestinazione, alla quale lo condu. 
sere conosciuto e dev’essere affermato come certo e concretamente reale; ma, 
egli, osserva il Blondel, si era limitato a reclamare che prima di provare e di 
affermare la realtà di Dio, si cominciasse dallo stabilire la sua possibilità di- 
mostrando questo lemma, che non c’è nessuna contraddizione interna nei con- 
cetti che ci facciamo di una connessione necessaria tra le idee di esistenza è. 
di perfezione. Orbene questa non era che una soluzione concettuale e antro- 
pomorfica, che non attingeva affatto la realtà concreta di un Dio unificante 
assolutamente, nella sua semplicità, tutti gli attributi che una riflessione scien- 
tifica è condotta invincibilmente a riconoscergli nel discorso. 

Ma se vi è il Dio della critica filosofica, di cui si deve necessariamente 
tener conto specie per l’epurazione che ha fatto subire alle grossolane cre- 
denze spontanee del passato, vi è anche il Dio dei cristiani conosciuto per 
mezzo della Rivelazione, che trascende le concezioni più o meno razionalisti 
che dei filosofi. 

Qui soccorre il mistero cristiano della Trinità divina, cioè la Rivelazione 
trinitaria, che rimanendo nel suo fondo insondabile e impenetrabile, mette la 
ragione filosofica al riparo di ogni scoramento come di ogni presunzione illu. 
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soria, l’orienta verso una giustificazione di tutte le verità essenziali pel com- 
pimento del nostro destino, gli fornisce un tema dei più fecondi di meditazione 
e d’investigazione ulteriori. 

Sembra che l’uomo sia condannato a oscillare tra tenebre e luce, rivela- 
zione e impenetrabilità, tra le asserzioni razionali e gli insegnamenti cristiani, 
senza poter attribuire a queste affermazioni eterogenee una intrinseca coeren- 
za e un’autorità, una compatibilità complementare. Il Blondel afferma che il 
più profondo, il più necessario, il più inscrutabile dei misteri cristiani, il mi- 
stero dei misteri, apporta al pensiero filosofico angustiato una duplice consola- 
zione. Certo la Rivelazione lascia sussistere l’ombra; essa dichiara insonda- 
bile e inesauribile la Trinità divina, che alcuna intelligenza finita, alcuna vo- 
lontà generosa non potrà mai afferrare, discernere, comprendere nella sua su- 
blimità. Ma nello stesso tempo questa verità delle verità, malgrado la sua im- 
penetrabilità, toglie obbiezioni, separa le false immagini che, in faccia a Dio, 
mettevano la ragione umana in un doloroso vicolo cieco. Siamo a quello che 
il Blondel chiama il « chiaroscuro » del mistero. Non si tratta solo di intrav- 
vedere qualche tratto della somiglianza divina nell’uomo e del disegno divino 
che rende possibile la discesa dal cielo in terra; si tratta anche di suscitare il 
movimento che deve condurre lo sforzo ascensionale della natura umana, e 
prepararla all’imitazione, o meglio, all’accoglimento del Dio di carità, Il Blon- 
del mostra, ne La Philosophie et l’ esprit chrétien che il piano provvidenziale 
si fonda sul modello della vita trinitaria stessa. 

Il mistero di Dio uno e trino, uno perchè trino, trino per essere uno, fa 
intravvedere che le tre Persone divine sono sostanzialmente una: il Padre, 
il Figlio e.lo Spirito; e ci appare anche che l’ identità del Padre e del Fi- 
glio non impedisce che la reciprocità, in ragione del duplice amore che è così 
personale e unificatore come la distinzione delle Persone, è la condizione su- 
prema di questa ricchezza interiore, sempre infinitamente attiva e feconda. Il 
Padre non esiste dapprima in una specie di aùtdgyera sostanziale; il Figlio 
non sarebbe il Verbo e la conoscenza adeguata del puro Agire, se non fosse 
principio e agire esso stesso; e la distinzione personale del Padre e del Figlio 
non offrirebbe alcuna intelligibilità, alcuna realtà, se ciascuno non si desse tutto 
all’altro mediante un amore che li unisce, servendo nello stesso tempo alla loro 
personalizzazione, triplicamente appropriata nell'unità della sostanza. Il Blon- 
del osserva che non si potrebbe opporre qui, come si fa nel linguaggio umano, 
principio, mezzo e fine, nè causalità efficiente e finalità. Il Padre è carità e 
luce donatrice, illuminante ed abbracciante; il Figlio, Verbo eterno, è Ponte- 
fice, che si sacrifica a suo Padre e dal quale, come dal Padre, procede lo 
Spirito, l'Amore consustanziale, unificante e beatificante, « Lungi dunque dal- 
l’essere un peso opprimente per la nostra ragione, scrive il Blondel, il dogma 
trinitario, per chi sa spingere la riflessione fino ai suoi limiti, diciamo anche 
fino alle prospettive che ad essa si offrono oltre le barriere sacre, diviene un 
meraviglioso sollievo, premunendoci contro tutti gli errori tentatori e contro 
tutte le rinunzie filosofiche » (3). 

Un altro enigma filosofico è quello delle esistenze contingenti in rapporto 
al senso misterioso della creazione. Il Blondel si chiede che cosa apporti di 


(3) La Philosophie et l’esprit chrétien, Vol. I, p. 26. 
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nuovo alla filosofia l’idea di creazione; e donde venga che questa nozione, 
press’a poco sconosciuta nella sua forma abrupta dai saggi o dai filosofi del- 
l’ Oriente o della Grecia, presenti, anche dopo l’affermazione biblica, delle 
aporie che la rendono, sembra, difficilmente assimilabile all’analisi razionale; 
e come spiegare e giustificare la coesistenza dell’ Essere in sè, pienamente 
sufficiente, e degli esseri contingenti che appaiono come immensamente estesi 
e varii nella loro solidarietà formando un mondo unico, ecc. ecc. Sono queste 
le antinomie che arrestano la nostra ragione e che richiedono una composi- 
zione voluta dalla stessa esigenza della ragione che è quella di trascendere il 
limite nell’ illimitato, il finito nell’ infinito. Non solo 1’ intero universo è messo 
in causa, ma tutto ciò che l’uomo aveva creduto di intravvedere del Dio di 
carità si trova riposto in questione, Problema più grave e ben diverso da quello 
degli antichi, e che Aristotele aveva risolto sostenendo che tra Dio e l’uomo vi 
è una tale sproporzione che sarebbe addirittura assurdo parlare di un rapporto 
di amore tra esso e Lui. Cosicchè non per risolvere il problema, ma per com- 
prendere questa difficoltà, bisogna penetrare fino alle radici del problema on- 
tologico, con l’avvertenza che non si tratta, come per gli antichi, di concepire 
Dio quale un demiurgo, un ordinatore, o simili, ma per l’appunto come creatore. 

All’infuori della tradizione giudaico-cristiana, nessun’altra dottrina ha ela- 
borato una teoria precisa intorno al concetto di creazione senza il soccorso della 
Rivelazione. La rappresentazione del fiat divino (dixit et facta sunt) è addirit- 
tura impossibile. L’analogia con l’opera umana creatrice (materiale, estetica, 
spirituale) non è sufficiente per le stesse condizioni storiche in cui sempre ac- 
cade l’atto creativo umano. Tuttavia il pensiero umano, appoggiandosi sui 
primi principii, può ricavare dalla causalità la nozione necessaria e certa di 
una suprema ed unica Causa prima. Perciò non si parla della creazione come 
di un mistero propriamente detto; ciò che appare veramente misterioso è il 
senso stesso, la finalità ultima e superiore dell’opera creatrice. 

Il Blondel pensa che le resistenze che incontra il concetto di creazione 
derivano in gran parte da scrupoli intellettuali e morali, più spesso subco- 
scienti o incoscienti. Da una parte infatti la conoscenza umana, che si fonda 
più o meno sull’esperienza sensibile, non riesce mai a rappresentarsi un as- 
soluto cominciamento, una produzione improvvisa e spaziale ex mniîhilo, una 
origine assoluta della durata e dell’estensione, come non riesce a concepire la 
esistenza del nulla, o il carattere finito o infinito del tempo e dello spazio : ecco 
perchè il pensiero umano ripugna istintivamente a far nascere d’un colpo 
ciò che non aveva alcuna virtualità, alcuna ragione di sussistere o di nascere. 
Ma, d’altra parte, a prescindere da queste esperienze sensibili, vi sono altri 
pretesti, ragioni in apparenza più positive, delle suscettibilità morali per scar- 
tare, anche razionalmente, la nozione popolare di creazione. Gli antichi ripu- 
gnavano all’idea di creazione perchè non avevano potuto concepire un Dio tutto 
trascendente e onnipotente; i moderni, invece, sono portati a una ripugnanza 
contraria, non per sentimento d’una potenza divina, ma per l’ossessione di un 
mondo imperfetto, che apparirebbe come uno scacco di Dio, piuttosto che una 
manifestazione d’una bontà saggia e onnipotente, 

Questa condizione dei moderni, che si accosta allo stato di pura natura, 
sarebbe ben terribile se il soprannaturale venisse concepito quale assoluta tra- 
scendenza, giacchè non si capirebbe infatti come Dio avesse potuto immettere 
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nella creatura una tendenza naturale verso un oggetto e insieme privarnela 
nell’atto stesso che vuol renderla felice. A questo proposito sono state riscon- 
trate nel Blondel delle difficoltà che deriverebbero da una insufficiente elabora- 
zione della sua dottrina circa la distinzione di una natura ipoteticamente « pura » 
e la natura elevata, che contrasta col desiderio naturale della visione beatifi- 
ca mirante a conferire coesione e unità a tutto l’essere (4). Osserviamo in- 
tanto che, se l’idea di creazione è rimasta presso che ignorata fuori della tra- 
dizione giudaico:cristiana, e se rimase quasi inammissibile>in una filosofia ra- 
zionalistica, ciò dipende dal fatto che essa rimane enigmatica per chiunque 
non vada oltre un semplice problema di potenza e di causalità, senza riguardo 
per le segrete intenzioni di una Provvidenza, non solo intelligente e organizza- 
trice di una natura ben ordinata in se stessa, ma infinitamente caritatevole 
verso le sue creature. 

L’enigma della' creazione trova il suo significato in un nuovo mistero, quello 
del destino delle creature spirituali legate esse stesse a tutte le preparazioni 
dell’ordine universale che formano i piani ben disposti di queste ascensioni 
di esseri viventi e di spiriti. Questa organizzazione progressiva serve di condi- 
zione e di appoggio all’avvento di un regno che la_Rivelazione chiama il Regno 
di Dio. Ma intanto vi è il più strano paradosso che si deve giustificare, e cioè 
mostrare come, mediante la ragione, la storia, l’esperienza personale e collet- 
tiva, questa misteriosa soprannaturalità può e deve trovar posto e autorità 
nella salda catena dell’armatura intellettuale dell’uomo. 

I razionalisti si domandano se sia veramente impossibile introdurre nel 
vocabolario e nella ricerca filosofica il nome, Videa, l’affermazione di un «so- 
prannaturale », specificamente definito secondo le esigenze della terminolo- 
gia cristiana e senza che ripugni alla ragione. Non basta giovarsi di qualche 
luogo comune sul « mostro incomprensibile » che noi siamo a noi stessi, di ri- 
fugiarci in ciò che Pascal chiamava «l’ entre-deux », di seguire il suo esempio 
davanti a questo essere oscillante da un estremo all’altro, di considerarlo come 
un malato e uno squilibrato. Qualunque siano le manchevolezze, forse neces- 
sarie da riconoscere ulteriormente, noi siamo qui ancora davanti a questo piano 
provvidenziale che cerchiamo di esporre nella sua coerenza e che, in questa 
prospettiva, non può fin da principio imporsi alla nostra attenzione se non si 
manifesta, sempre e ovunque, « impeccabile ». 

Soprannaturale significa ciò che è sopra di ogni natura, ciò che in con- 
seguenza non può essere accordato con tutta proprietà a un essere contingente, 
ciò che non potrebbe essere acquisito, ottenuto, meritato, trovato, accaparrato 
da qualche spirito finito, qualche volontà particolare qualsiasi, proprio quando 
una legge di progresso può sollevare gli esseri tendenti più o meno al loro fine 
completo e aspiranti al loro Bene Sovrano. 

Risulta da ciò che i ponti sembrano rotti tra tutto quanto ha una «na- 
tura » determinata, tutto ciò che è nato, che è contingente e finito, tutto ciò che 
vive nel tempo e nello spazio, e ciò che rimane immutabilmente superiore; in- 
comunicabilmente, Senonchè malgrado il paradosso della parola soprannatu- 
rale e il velo filosofico che sembra opporre la natura e la ragione a ciò che le 
sorpassa o le ricaccia o le contraddice, veniamo a finire in questa asserzione 


(4) Cfr, p. VALORI, in « Civiltà Cattolica », 1949, Vol. I, p. 3935. 
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rivelata : il destino dell’uomo è unico, non è facoltativo, esige l'adesione, sia 
implicita, sia espressamente consentita e fedele, a una vocazione che, quan- 
tunque sconosciuta, reclama una soluzione effettiva. 

A questo punto soccorre il metodo dell’immanenza, quale Blondel:l’inten- 
de; esso intende di mostrare che l’ordine soprannaturale è concepibile, è pos- 
sibile, è umano, essendo al tutto divinamente infuso; questo è l'essenziale del 
metodo critico pel quale, prima di enunciare i fatti, è bene precisare come essi 
siano intelligibili e realizzabili. 

Orbene, chi scioglie l’enigma dell’umano destino e penetra il mistero della 
nostra vocazione soprannaturale è il Mediatore, il Verbo, il Figlio di Dio. Se 
c’è veramente un punto di sutura, pensa il Blondel, dove si pone un problema 
essenziale per la ragione filosofica e dove si offre una rivelazione che rischiara 
la ragione sulla sua impotenza e sulla sua esigenza di una soluzione, è pro- 
prio qui che bisogna scorgerlo per rendere manifesta una connivenza oscura 
ma indispensabile a tutta la nostra vita sensibile, intelligibile e attiva. Qui si 
vede come e perchè il pensiero e l’azione umani implicano una costante e oscura 
presenza mediatrice, e così si è condotti ad accogliere il mistero del Mediatore, 
per il quale tutto è stato fatto, per il quale è illuminato nel suo segreto ogni 
uomo che viene in questo mondo, 

Il problema filosofico della mediazione è sempre stato implicato nel dominio 
della conoscenza, dell’azione e della vita spirituale e religiosa. A poco a poco 
la presenza di questa funzione, ovunque essenziale, è stata parzialmente sco- 
perta attraverso il progresso delle scienze come nel suo costante intervento 
nel più basso e nel più alto grado dell’ordine cosmico, della coscienza umana 
e di tutta la sintesi cristiana; e a questo riguardo il Blondel richiama l’atten- 
zione su due tentativi filosofici dovuti ad Aristotele e a Kant. 

Per sfuggire all’anarchia intellettuale e morale che produrrebbe la massima 
dei sofisti, «l’uomo è la misura di tutte le cose », Aristotele aveva sostituito ai 
capricci individuali e alle variazioni di una sensibilità proteiforme il criterio 
dell’uomo esemplare, l’uomo come bisogna che sia per meritare il suo nome 
e la sua funzione, l’uomo con la sua natura ragionevole, la sua formazione 
sociale, la sua virtù morale e anche quella ascensione contemplativa che, ele- 
vandolo sopra il mondo della generazione e della corruzione, lo costituisce mo- 
mentaneamente come eterno in una contemplazione per così dire deiforme. 
Di modo che le parole (che potevano non sembrare che delle metafore e dei suc- 
cedanei costituenti un linguaggio più espressivo che realistico) verbum mentis 
humanae, acquistano un valore analogo a quelle del Logos divino stesso, Ver- 
bum Dei, grazie a questa mediazione che associa la nostra intelligenza alla 
visione divina delle essenze e delle relazioni provvidenziali tra tutti gli ele- 
menti della natura e il destino degli spiriti. Per questa via, senza che Aristo- 
tele lo abbia sospettato, la speculazione filosofica si apriva un cammino verso 
l’idea non più solo di una mediazione occulta e inesplicabile, ma verso la su- 
blime concezione di un universale e perfetto Mediatore. 

Ma affinchè il pensiero filosofico potesse attingere la luminosa soluzione 
ancora chiusa nell’abbozzo aristotelico dell’uomo tipico, giudice sovrano e per- 
fetto realizzatore del complesso totale e di ciascuno dei suoi componenti, bi- 
sognava che un’altra iniziativa venisse a sgombrare gli ostacoli e aprire il 
passaggio a un raggio ancor più luminoso della teoria aristotelica dello omovdaiog 
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Gvho, non soltanto dell’uomo divinizzato ma del Deus-Homo, del Verbo 
incarnato. 

Per una via del tutto diversa, Kant arrivò a una tesi che può servir a chia- 
rire, a giustificare più profondamente l’intuizione aristotelica, che restava chi- 
merica, sempre esposta ad applicazioni variabili e inadeguate. Avendo preso 
come solo tipo perfetto di ogni scienza le matematiche, e considerando queste 
scienze esatte come sintetiche a priori, indipendentemente da ogni dominio spe- 
rimentale, Kant, nel suo culto del dovere e nel suo distàcco da tutto ciò che 
non è puramente formale, riconduceva il mondo a servire da «teatro della 
moralità ». E? vero in un senso, ma non è dire abbastanza, poichè tutto si ri- 
tiene (e l’universo materiale stesso. è -più che il quadro di uno spettacolo) più 
che un punto d’appoggio per gli attori, più che un alimento per le loro cono- 
scenze e le loro azioni. Esso serve di ostacolo o di veicolo per lo sviluppo degli 
spiriti stessi; fornisce le occasioni di acquistare i valori morali per la vittoria 
sulle tentazioni stesse che offre a una libertà che deve andare a Dio, ma che 
può anche preferire il presente all’eterno e la sua indipendenza alla sua sotto- 
missione liberatrice a Dio. 

La filosofia del Blondel, e specialmente l’ultima fase del suo pensiero, è 
stata oggetto di recenti profonde discussioni tra chi ne accoglie sostanzial- 
mente le linee direttive e i risultati, in altre parole, tra i blondeliani, e i to- 
misti, i quali pur riconoscendone, il valore, vedono in essa un’aperta opposi- 
zione al pensiero della tradizione aristotelico-tomistica e il pericolo che il so- 
prannaturale sopraffaccia il naturale. Ma bisogna pur convenire che essi scor- 
gono, e non a torto, alla base di questa filosofia un problematicismo che ha 
le sue profonde radici nel soggettivismo moderno, e inoltre anche la pretesa di 
invertire un ordine dimostrativo, da Dio all’uomo, che trova la sua giustifica- 
zione razionale nella posizione oggettiva dell’ Essere, che non si vede perchè 
non debba più valere. 

Nel Blondel si riscontra indubbiamente una sopravvalutazione dell’azione 
e una conseguente svalutazione del pensiero puro, che toglie validità alle tra- 
dizionali prove dell’esistenza di Dio, che compromette i rapporti tra anima e cor- 
po, che sommerge in onde tempestose la sua cosmologia, o toglie evidenza e 
chiarezza alla sua teoria della conoscenza, e allo stesso fondamento della 
morale. 

L’unico argomento solidale, che Blondel può avanzare a tutte le richieste, 
è un itinerario, un itinerarium mentis in Deum, che trae la sua verità suprema 
non già da qualche argomento separato, ma, come si esprime lo Stefanini, 
«dat complesso organico dell’unica argomentazione che investe le vestigia 
esterne e le allusioni interne, fino alle più alte esperienze della vita mistica » (5). 

In ciò consiste l'originalità della nuova apologetica del Blondel, che è stata 
chiamata un « realismo integrale », in quanto è la filosofia di tutto l’uomo, del- 
l’uomo itinerante, di questo « entre-deux » (Pascal) tra il naturale e il sopran- 
naturale, per cui sussiste tra i due ordini una convenienza, che è propriamente 
compito della filosofia di stabilire, non nel senso che la filosofia debba ricon- 
giungersi alla religione, bensì nel senso che la filosofia fuò trovare il suo com- 


(5) Il Pensiero filosofico di M. Blondel in gno di Studi filosofici cristiani, ‘Gallarate 
« Attualità Filosofiche », Atti del III Conve- 1947, Padova, Editoria Liviana, 1948. 


NOTE 63 


pimento nel soprannaturale, restando filosofia. Così si può dire che la filosofia 
è religiosa di diritto, e questo diritto è appunto il trovar conveniente che vi sia 
oltre il naturale un altro ordine e «si apra» al soprannaturale, che, scrive lo 
Sciacca, «da parte sua resta assolutamente gratuito, di cui la filosofia non può 
esigere il necessario intervento, pur vedendo in esso il suo compimento, come 
le ha indicato il suo stesso movimento spontaneo » (6). 

La filosofia del Blondel non è una logica del concetto puro, o una logica 
«come teoria del conoscere, che hanno dato recentemente l’ultima forma al 
razionalismo contemporaneo; ma è piuttosto una logica della vita morale che 
investe tutta l’esperienza dell’uomo, In questa logica il conoscere è bensì nel- 
l’agire, ma l’agire è più del conoscere, perchè è anche credere, amare, sperare. 
Ma l’agire blondeliano non porta all’attivismo di Fichte, per es., all’agire per 
l’agire. L’agire di Blondel è medesimamente azione e contemplazione, vita 
integrale, possesso di Dio. 

Ora la modernità di questa filosofia consiste nel richiamare l’uomo a un 
compimento della sua natura, che il pensiero contemporaneo in genere disco- 
nosce, e che pur tuttavia è un’esigenza etico-religiosa del nostro tempo; consi- 
ste nell’aver posto l’accento sullo stato transnaturale dell’uomo che rivela la 
sua vocazione al soprannaturale, lo status viae tanto individuate che collettivo, 
le cui conseguenze si riflettono sul modo di considerare la filosofia, che non 
può mai essere assorbita nelle discipline particolari, nei diversi punti di vista 
unilaterali e frammentari. Gli apporti cristiani alla filosofia decidono della 
sua consistenza e del suo essenziale valore, togliendole la sterilità a cui essa 
è stata ridotta dalla considerazione puramente naturale del suo interesse. In 
questo senso il cosidetto «realismo integrale » di Maurizio Blondel, che ade- 
risce agli apporti che la spiritualità cristiana offre alla semplice e pura vita 
dell’uomo nel suo stato di natura, si può considerare una parola di conforto 
e di speranza. 

Bruno BRUNELLO 

Bologna - Università. 


Pubblichiamo tanto volentieri lV’ interessante articolo del Prof. B. Brunello ; 
siccome però le idee di Blondel non tutte sono esatte, e sappiamo le critiche che 
ha suscitato il suo pensiero nel campo filosofico- apologetico, ci riserviamo di 
pubblicare nel prossimo numero di « Sapienza » un articolo del Prof. P. G. Calà 
Ulloa in commento a quanto scritto dal Prof. Brunello. 

(N. di R.) 
XX 


L’AZIONE MATERIA PROPRIA DEL DIRITTO 
SECONDO L’AQUINATE 


Chi ha conoscenza dei codici giuridici e dei relativi commentatori, forse 
si meraviglierà della presente nota, anzi del suo stesso titolo. Meraviglia che 
sembrerebbe giustificarsi, se si tiene presente che, sì nei Codici come presso 
i commentatori, la materia del diritto si annunzia in una forma abbastanza 
determinata, secondo cioè il notissimo detto di Gaio: « Omne jus quo utimur 


(6) Cfr. Atti del III Convegno, ecc., Cit. 
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vel ad personam pertinet, vel ad res, vel ad actiones» (1). Sembra, quindi, che 
materia del diritto siano le persone, le cose che loro appartengono, e le azioni. 

Sembra, ma non è così; tanto è vero che gli stessi cultori di filosofia del 
diritto si sono affannati a meglio determinare la materia propria del diritto, 
sebbene le conclusioni siano diverse. 

Se non che occorre, prima, di prospettare le diverse soluzioni, distinguere 
la materia in remota e prossima o propria, distinzione affatto peregrina, giac- 
chè notissima altresì nel campo filosofico come in quello: teologico. i 

S’intende per materia remota tutto ciò che, pur entrando nell’ordine giuri- 
dico, non è da questo completamente, pienamente regolato; laddove per ma- 
teria prossima (propria, strettamente giuridica) s'intende ciò che viene piena- 
mente regolato secondo le norme del diritto. 

Ciò premesso, ecco quali sono le principali opinioni a riguardo : 

a) Coloro che, per esempio, fanno della legge l’unico elemento del diritto, 
ritengono quale materia propria di questo la stessa norma giuridica. 

E’ in funzione di questa concezione, per esempio, che Kant, definisce il 
diritto: «il complesso delle condizioni con le quali l’ arbitrio di uno 
può comporsi con quello dell’ altro secondo la legge universale del. 
la libertà» (2). 

b) Coloro i quali ritengono come unico elemento del diritto l’oggetto nella 
erassa materialità, pensano che materia prossima del diritto sia l’oggetto o la 
res materiale. 

c) Coloro inoltre che, come Spinoza, Fichte, Hegel ecc., innalzano luomo 
a fondamento e a unico elemento del diritto, ritengono l’uomo essere la mate- 
ria o l’oggetto del diritto stesso. 

Quale, di queste opinioni, è vera? Nessuna. 


1) Non quella che dice materia del diritto la norma giuridica. Infatti que- 
sta, se per definizione è l’elemento e principio regolatore, non potrà essere nello 
stesso tempo l’ elemento regolato. In altri termini; ammessa quest’ opinione 
come vera, la norma giuridica sarebbe insieme materia e forma; ossia l’oggetto 
‘regolato (qual’è la materia. propria del diritto) s’identificherebbe con il princi- 
pio regolatore : ciò che è impossibile. 


2) Non è la res, ossia l’ oggetto materialmente preso. Se, infatti, la mate- 
ria propria del diritto non è concepibile che in funzione della norma giuridica 
che la completa e immediatamente la regola, la res o l’oggetto preso in sè 
stesso — fuori cioè e indipendente da ogni relazione giuridica — è qualche cosa 


di amorfo, d’indistinto e, per conseguenza, non ‘può costituire che la materia 
impropria del diritto. 


3) Non è neppure la persona umana, ossia l’uomo, giacchè questi — come 
tutte le altre cose di questo cosmo — è un essere a sè, avente un’esistenza sua 
propria indipendentemente da qualsiasi ordine giuridico; è, per rispetto al di- 
ritto, come una «res» materiale qualsiasi, regolabile bensì (quale materia re- 
mota o impropria) ma non regolata in atto, come si addice alla materia propria. 

Escluse le quali opinioni, non resta che vedere se mai l’azione, l’operare 
dell’uomo, sia la materia propria del diritto. E senz’altro lo possiamo affermare. 


(1) (CirDigestta isa, (2) Cfr. Kant, Metaphysik d. s. RI. Einl. B. 
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| A questo punto non ci si può nascondere un’obbiezione che può sorgere dal 
l’esistenza di alcune leggi non riguardanti le azioni, ma altre entità come, per 
esempio, le persone e le cose. L’obbiezione però cade quando si consideri che 
anche queste leggi, in ultima analisi, si riferiscono sempre alle azioni. Difatti, 
quelle leggi che vertono intorno alle persone non fanno altro che determinare 
i soggetti che possono emettere quelle determinate azioni. Resta, quindi, fermo 
che l’azione è la materia propria del diritto. 


QUALE AZIONE È MATERIA PROPRIA DEL DIRITTO? 


Con la parola « azione », rimanendo nel campo giuridico, si può significare : 
1) la facoltà di perseguire in tribunale ciò che è proprio, e in questo caso la 
parola « azione» vien presa nel significato tecnico del diritto processuale; 2) 
oppure l’operare dell’uomo, e allora significa l’espressione della vita di costui. 

Certo materia prossima o propria del diritto non può essere l’azione intesa 
nel suo primo significato, cioè di facoltà o meglio diritto di perseguire in tri- 
bunale ciò che è proprio : sarebbe infatti una materia troppo limitata, e l’ordine 
giuridico verrebbe a restringersi solamente a quelle norme giuridiche più pro- 
priamente dette leggi processuali; restrizione che giustamente a tutti appare 
irragionevole. 

Per logica conseguenza si ha che l’azione la quale costituisce la materia 
prossima e propria del diritto, è quella che forma l’espressione della vita del- 
l’uomo. 

Ma quest’azione a sua volta è duplice: quella, cioè, propria dell’uomo in 
quanto uomo, che procede dall’intelletto e dalla libera volontà e che perciò è 
detta umana (actus humanus), e quella che non procede dall’intelletto e dalla 
libera volontà dell’uomo, ma da questi in quanto essere vivente, come tutte le 
altre azioni degli esseri viventi, e che viene chiamata azione dell’uomo (actus 
hominis) semplicemente (3). 

Della prima di queste azioni, così detta « azione umana », l’uomo è consi- 
derato ed è realmente padrone in quanto che, essendo essa dipendente dalla 
libera volontà dell’uomo, può questi emetterla oppure non emetterla. Non è 
così invece dell’actus hominis, cioè della seconda azione, che esprime la vita 
dell’uomo, soggetto del diritto. Infatti non dipendendo essa dalla libera volontà 
dell’uomo, fino a che rimane tale, l’uomo non sarà libero di emetterla e di 
non emetterla. 

Data questa duplice classe di azioni quali espressioni della vita dell’uomo, 
è necessario determinare quale di esse sia quella che formi la materia propria 
del diritto. 

A questo interrogativo indiretto si risponde con la seguente proposizione : 
«l’azione che forma la materia propria del diritto non è l’ azione del- 
l’uomo, ma l’azione propriamente umana». 

Proposizione che per la sua parte affermativa può essere provata così : L’or- 
dine giuridico importa un complesso di regole da osservarsi dall’uomo, affin- 
chè possa egli raggiungere più facilmente la sua destinazione eterna. Queste 
regole però non possono essere proposte se non a chi è libero nell’agire ed a 
chi non si può comandare se non l’azione della quale è padrone. 


(3) Cfr. S. Triom., S. Theot. I I, q. 1a. 1. 
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L'uomo è padrone della sola azione umana, poichè solamente questa pro- 
cede dalla sua libera volontà. 

Quindi solo l’azione umana può essere comandata all’ uomo dalle regole 
dell’ordine giuridico e perciò solo il libero operare umano costituisce la materia 


propria del diritto. 


Da questa conclusione, che può essere un primo punto di soluzione del 
problema che si vuole risolvere in quest'articolo, bisogna. necessariamente fare 
un passo avanti. L’azione infatti propriamente umana a sua volta può essere 
un’azione che mette l’uomo in rapporto con sè stesso, un’azione che regola i 
rapporti che intercedono o devono intercedere tra l’uomo e Dio, ed infine 
un'azione che regola i rapporti che intercedono tra un uomo e gli altri uomini 
con i quali viene a trovarsi unito per legami di società o di semplice convivenza. 

Certo non tutte queste tre classi di azioni umane possono essere materia 
prossima di diritto e, per di più, di diritto partecipato, come viene considerato 
il diritto in questa nota. 

E prima di tutto non possono formare materia prossima del diritto le azio- 
ni umane con le quali l’uomo regola i rapporti con se stesso, poichè il diritto 
nel suo concetto fondamentale importa una relazione di soggetti diversi; per 
cui giustamente S. Tommaso, confutando l’errore di coloro che ritengono es- 
servi una giustizia verso sè stessi, dice che esso non è il vero diritto o giusto, 
non essendo tra due, ma una semplice similitudine di diritto o giusto, in quanto 
che la diversità dell'anima (o meglio delle potenze dell’anima) è simile alla di- 
versità delle persone (4). Quindi queste azioni non possono entrare nell’ordine 
giuridico propriamente detto e per conseguenza non possono formare la ma- 
teria propria del diritto. 

Nè materia prossima del diritto possono essere quelle azioni umane che 
regolano i rapporti tra l’uomo e Dio. Queste azioni, è vero, suppongono due 
soggetti diversi e distinti, come è richiesto dal concetto fondamentale del di- 
ritto. Uno di essi però — Dio — è soggetto originario (per sè) del diritto, men- 
tre l’altro — Il uomo — è soggetto derivato del diritto, ossia per partecipazione. 
Appartenendo questi soggetti a due diversi ordini, eterogenei, le azioni che re- 
golano i rapporti intercedenti tra di loro non possono formare materia prossima 
del diritto; onde bisogna concludere che queste azioni come le precedenti en- 
trano sì nell’ordine morale, ma non in quello giuridico. 

Escluse queste due classi di azioni umane, quale materia prossima del di- 
ritto rimane la terza, quella cioè delle azioni umane regolanti i rapporti degli 
uomini tra di loro uniti dai legami di società o di semplice convivenza. Qui e 
non altrove è da ricercarsi la materia propria del diritto, cioè nelle libere azio- 
ni degli uomini soggetti omogenei di un medesimo diritto ugualmente parte- 
cipato e ugualmente regolato dal diritto stesso. 

In una parola la materia prossima del diritto è costituita da quelle azioni 
umane la cui ragion d’essere non è concepibile che in funzione degli altri (ad 
alterum) (5). 


(4) « Non autem est vero justum, quia non expositio, lib. V, lect. XI, n, 1013 e lect. 
est inter duosj; sed est similitudinarium TEA SAVII n e1r072 

stum, in quantum, diversitas animae assi (5) Ecco come S. Tommaso a proposito si 
milatur diversitati personarum » (cfr. S. esprime; «... per exteriores actiones, et per 
THÒom., In X 1. Ethic. Arist. ad Nicomachum  exteriores res, quibus sibi invincem homines 
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Qui però occorre un’ulteriore precisazione, giacchè l’azione ad alterum 
non è intesa ugualmente da tutti : diversi diversa dicunt. 

Per ben comprendere quale debba essere la vera sentenza, occorre tener 
presente e mettere in debito rilievo che da noi s’indagano i termini della re- 
lazione che devono essere presenti nella materia prossima del diritto, ossia 
nell’azione umana ad alterum, non ancora elevata, ma da elevarsi a materia 
giuridica, e non si domanda in quest'articolo in che cosa consista la relazione 
giuridica, si ricerca bensì la relazione giuridica di cui si deve rivestire la mate- 
ria del diritto, prima che possa assumersi come tale. 

Ciò poste, cade la sentenza di coloro che in quell’ «ad alterum» vedono 
la norma giuridica, la quale invece suppone già stabilita la materia del diritto. 
Tutto al più questa sentenza potrà essere un tentativo di risoluzione, non della 
nostra questione, ma di quella sulla relazione giuridica. 

Parimenti è da escludersi la sentenza di coloro che in quell’ « ad alterum » 
vedono l’oggetto o meglio la relazione dell’azione umana all’oggetto. E ciò 
perchè a relazione dell’azione all’oggetto si trova in tutte le azioni. Difatti ogni 
azione umana, ricevendo la sua specificazione dall’oggetto, dice necessariamen- 
te relazione all’oggetto, e, quindi, trovandosi tale relazione anche in azioni che 
non possono essere materia prossima del diritto, non potrà essere quella che si 
ricerca nell’azione che forma la materia prossima del diritto, 

Rimangono altre due sentenze: quella di coloro che vedono in quell’ « ad 
alterum » un altro individuo, e quella di coloro che vi vedono la società. 

Queste due sentenze, prese separatamente, sembrano essere false o al- 
meno incomplete. Questa falsità o incompletezza però è puramente apparente; 
essa, infatti, scompare distinguendo un doppio termine dell’azione umana ad 
alterum, quello immediato e quello mediato. 

Il primo, quello immediato, può essere ora un individuo, ora tutta la so- 
cietà. Il secondo invece, quello mediato, è sempre la società. Difatti quantun- 
que il termine «ad alterum individuum » nell’azione ad alterum non si trovi 
sempre, quando, cioè, l’azione ha per termine immediato la società, questa in- 
vece si trova sempre a termine di ogni azione umana ad alterum o come ter- 
mine immediato o come termine mediato. 

Essendo, quindi, quell’ « ad alterum » richiesto nell’azione umana forman- 
te la materia prossima del diritto, e trovandosi sempre ad esser termine del. 
l’azione la società sia immediatamente sia mediatamente, per mezzo cioè del- 
l’individuo facente parte di essa società, si deve concludere che l’azione umana, 


la quale forma la materia prossima dei diritto è l’azione umana sociale (6). 


communicare possunt, attenditur ordînatio governare ciò che è ordinabile al bene co- 


unius hominis ad alterun:; secundum autem 
interiores passiones, consideratur rectificatio 
hominis in seipso. Et ideo cum justitia ordi- 
netur ad alterum non est circa totam ma- 
teriam virtutis moralis, sed solum circa ex- 
teriores actiones et res secundum quandam 
rationem objecti specialem, prout scilicet se- 
cundum eas unus homo alteri coordinatur » 
(SMUTReo III: tg: 58: an t8). 

(6) E’ da notare che quest’ultima conclu- 
sione non è altro che quell’antica dottrina il 
cui insegnamento era che il diritto doveva 


mune, dottrina così espressa da S, Tomma- 
so: « Non... de omnibus actibus omnium vir- 
tutum lex humana praecipit, sed solum de 
illis qui ordinabiles sunt ad bonum commu- 
ne vel immediate, sicut cum aliqua directe 
propter bonum commune fiunt; vel mediate, 
sicut cum aliqua ordinantur a legislatore 
pertinentia ad bonam disciplinam, per quam 
cives informantur, ut commune bonum justi- 
tiae et pacis conservent » (STACCATI 


q. 96, a. 3). 
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Giunti a questo punto potrebbe sembrare che il problema in discussione -— 
dal fin qui detto — resti perfettamente esaurito. Invece no. Non basta asse- 
gnare, quale materia propria del diritto, l’azione sociale sic et simpliciter; oc- 
corre un’ulteriore precisazione bisogna cioè ancora determinare se sia l’azione 
umana interna ovvero quella esterna. 

Evidentemente non è l’azione interiore, la quale, se per definizione è im- 
manente aAll’agente, se essa non ha nessun riferimento fuori del soggetto, non 
ha neppure alcun rapporto nè con gl’individui in sè, nè ton la società e, per 
conseguenza, non può cadere sotto il dominio giuridico. Viceversa la materia 
propria del diritto, dovendo esercitare un reale influsso su le persone o su la 
società sia direttamente che indirettamente, non può essere che l’azione umana 
il cui termine è qualche cosa di esterno: uomini, cose o società; giacchè solo 
questa azione che si consuma esteriormente può essere attinta, regolata con 
mezzi giuridici. Solo quindi l’azione umana che si riveste della nota caratteri- 
stica della «esteriorità » costituisce la materia prossima, propria del diritto. 

E’ vero pur troppo che molte azioni criminose e quindi nocive per la so- 
cietà umana hanno origine dell’interno (come per esempio omicidi, furti, ecc.) 
e che molte azioni di massima utilità per la società sgorgano dal cuore; ma 
sia le une come le altre in tanto sono di danno o di utilità alla società in quanto 
dall’interno passano all’esterno. 

Se dunque le azioni umane in tanto sono di utilità o di danno alla società 
in quanto dall’interno passano all’esterno, si deve necessariamente dedurre 
quanto più sopra si è affermato, che la materia prossima e propria del diritto 
sono quelle azioni umane sociali che sono rivestite della nota caratteristica 
della «esteriorità », poichè solo quando sono esterne le azioni umane diven- 
tano mutue relazioni o con gli altri direttamente e per questi indirettamente 
con tutta la società, oppure direttamente con la stessa società. 

Nè questo è un nostro pensiero, poichè l’ Angelico Dottore lo afferma chia- 
ramente quando dice: « La legge umana infatti, è ordinata alla comunità 
(società) civile, la quale è tra gli uomini. Ma gli uomini sono ordinati tra loro 
attraverso gli atti esterni» (7). i 

Quando si dice: però che materia prossima e propria del diritto è l’azione 
umana esterna non bisogna intendere l’azione puramente esterna, cui manchi 
cioè qualsiasi elemento di cognizione e di volere, perchè una tale azione sarebbe 
non umana; mentre è stato già detto che l’azione costituente la materia pros- 
sima del diritto deve essere umana. 

Tanto meno sarà lecito dire che la materia prossima del diritto sia data 
solamente dall’aspetto esterno dell’azione umana, perchè tale aspetto, spoglio 
di qualsiasi elemento interiore, mancherebbe anche di qualsiasi fondamento 


(7) « Lex enim humana ordinatur ad com- 
munitatem civilem, quae est hominum ad 
invicem. Homines autem ordinantur ad in- 
vicem per exteriores actus, quibus homines 
sibi invicem communicant. Hiusmodi autem 
communicatio pertinent ad rationem justitiae, 
quae est proprie directiva communitatis hu- 
manae » (S. Theol. I II, q. 100, a. 2). E 
altrove l’Angelico dice: «... Sed tamen per 
exteriores actiones, et per exteriores res, qui- 
bus sibi invicem homines communicare pos- 


sunt, attenditur ordinatio unius hominis ad 
alterum; secundum autem interiores passio- 
nes, consideratur rectificatio hominis in sei- 
pso. Et ideo cum justitia. ordinetur ad alte- 
rum, non est circa totam materiam virtutis 
moralis, sed solum circa exteriores actiones 
et res, secundum quandam rationem objecti 
specialem, prout scilicet secundum eas unus 
homo alteri coordinatur » (S. Theol. II II, 
SSA AS) 
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per poter essere assoggettato all’impero giuridico. Infatti, essendo il diritto 
legge di libertà, non può attingere la sua materia se non supponendo la libertà, 
e ciò non si avrebbe se la materia del diritto fosse l’aspetto puramente este- 
riore dell’azione umana. 

Quindi l’esteriorità richiesta per la materia prossima e propria del diritto, 
non potendo escludere ogni elemento interno, consiste nella posizione esterna 
dell’azione umana sociale. 

Dal fin qui detto si può logicamente e rettamente concludere che, secondo 
la dottrina di S. Tommaso d’Aquino, la materia prossima e propria del 
diritto è l’azione umana sociale esterna. 


Napoli - Madonna dell’ Arco 


P., Vincenzo M, Iervasi O. P 


ESEGESI-TESTUALE:\0O MEPAFISICA? 


La Nota polemica di P. De Andrea, in risposta alle mie precedenti Anno- 
tazioni intorno alla terza Via, la direi un po’ troppo intransigente quanto al- 
Pinterpretazione testuale, e anche elusiva in quanto finisce per non rispondere 
proprio a quella parte delle mie Annotazioni, che più lo riguardavano. 

La sopradetta nota polemica all’inizio dice: « Precisiamo anzitutto che le 
critiche del P. Rossetti non interessano la conclusione della nostra indagine- 
conclusione che il Padre sottoscrive pienamente —, ma l’interpretazione o l’ese- 
gesi testuale della prima parte della Via. Il nostro disaccordo infatti nasce dalla 
diversa interpretazione dell’espressione: possibile esse et non esse. Il P. Ros- 
setti l’interpreta in senso metafisico di contingente : noi invece nel senso fisico di 
generabile e corruttibile ». E va bene. Solo che la precisazione comincia con una 
imprecisione, perchè io non ho mai inteso nè preteso di fare dell’esegesi testua- 
le vera e propria, tanto è vero che non mi sono preoccupato di addurre testi 
paralleli e di far studi comparativi; solo intesi dare un’interpretazione filosofica 
di quella che egli stesso ebbe a chiamare «legge assoluta e necessaria metafi- 
sicamente » (Sapienza 1949, N. 1, Pag. 37) e che viene enunciata così all’inizio 
della Via: « quod possibile est non esse, quandoque non est», e con essa anche 
di quello che ne è il soggetto, cioè il possibile non-esse. Interpretazione filosofi- 
ca, ho detto, che valesse a superare le obbiezioni e difficoltà mosse dai moderni 
all'efficienza dimostrativa della Via, 

1° - Tuttavia intorno all’esegesi testuale del P. De Andrea voglio osservare 
che i due testi paralleli da lui addotti a conferma del significato fisico-temporale 
che egli dà al possibile non esse e al principio conseguente posto da S. Tom- 
maso all’inizio della terza Via, non mi inducono a modificare la mia posizione. 
« Illae solae res in sua natura possibilitatem habent ad non esse in quibus est 
materia contrarietati subiecta » (De Pot. V, 3, c.), così dice S. Tommaso nel De 
Potentia, e sta bene; infatti è per me chiaro che qui S. Tommaso non dà al 
« possibile non esse» un senso metafisico, bensì solo fisico, come quando dico : 
questo fiore domani non avrà più il suo essere. La natura dal fiore è di appas- 
sire e corrompersi nel suoi elementi: domani non è più, come fiore. Qui V'es- 
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sere è preso in senso strettamente fisico, uguale a natura, In tal caso c'è piena 
convertibilità e adequazione tra le due espressioni « possibile non esse» e « ge- 
nerabile e corruttibile », e quel non-esse s'intende «in tempore » 0 futuro, o pas- 
sato. Dirò perchè nella Somma non può essere così inteso il « possibile non 
esse ». 

Altro testo parallelo : « Videmus enim in mundo quaedam quae sunt pos- 
sibilia esse et non esse, scilicet generabilia et corruptiblia (Contra Gentes, I, 
cap. 15). Questo testo lo si trova proprio all’inizio della dimostrazione di Dio 
nel Contra Gentes, e dovrebbe provare 1’ identità e 1’ adequazione del « genera- 
bile et corruptibile » col « possibile non esse», quasi che il possibile non esse 
debba essere soltanto il generabile e corruttibile. Il P. De Andrea si appoggia 
forse troppo su quella paroletta, su quel scilicet. Non si nega che generabilia et 
corruptiblia siano dei possibili esse et non esse; anche nella Somma Teologica 

parte dall’esperienza dei generabili e corruttibili i quali sono dei possibili ; 
si nega, e questa è già interpretazione filosofica, che soltanto i generabili e cor- 
ruttibili siano i possibili esse et non esse. Nella Somma infatti S. Tommaso 
dice: « Inveniuntur quaedam generari et corrumpi, et per consequens possibilia 
esse et non esse » : il P. De Andrea mi avverte di non lasciarmi ingannare da 
quel per consequens che non indurrebbe un passaggio ontologico a un diverso 
ordine di realtà, ma solo passaggio logico. E perchè dovrei intendere in tal 
modo? Allora pongo una precisa domanda : In qual modo avviene il passaggio 
dal piano fisico al metafisico? Perchè tale passaggio dovrà pur esserci, salvo 
sacrificare la metafisicità della Via, cosa che è ben lontana dagli intenti del mio 
oppositore. 

Mi pare che un’esegesi così rigida porti ad un certo materialismo interpre- 
tativo, che nuoce all’intelligenza filosofica del testo. 


Può darsi che io faccia dell’esegesi rudimentale (anche il buon senso è ru- 
dimentale) quando osservo che S. Tommaso dice ;: « quod possibile est non esse, 
quandoque non est » (non dice non erit per far piacere al P. Geny o non fuit 
per far piacere al P. De Andrea), e quando intendo tale principio sul piano 
dell’essere ; tanto più che tale senso è imposto dal contesto, come dirò, Ad ogni 
modo se la mia esegesi è errata o un’esegesi a fantasia, alle mie Annotazioni 
restava comunque un valore di obbiezione d’ordine teoretico all’interpretazione 
di quel non esse inteso in tempore praeterito, cui io mi opponevo a pag. 87 parte 
nel corpo e parte in una noticina in calce. A queste difficoltà bisognava rispon- 
dere, senza eludere. 


- Per conto mio, e qui mi ripeto, tutte le difficoltà sono nate dall’aver 
tradotto il possibile non esse con generabile et corruptibile adeguando un con- 
cetto all’altro fino a dichiararli convertibili: il possibile non esse è solo il ge- 
nerabile e corruptibile. Posto questo, nonostante tutte le buone intenzioni me- 
tafisiche, le difficoltà di P, Geny restano intatte. Se si parte nella dimostrazione 
(escludo il momento ad essa precedente della constatazione della realtà genera- 
bile e corruttibile) dal composto materiale, dalle cose che hanno la materia 
« contrarietati subiecta », insomma dal generabile e corruttibile, come si può poi 
logicamente concludere ai metafisico : non sorgere all'essere? Ecco ia questione. 
Il generabile e corruttibile, come tale, induce quel particolare non esse, chiuso 
nella dialettica della generatio et corruptio che importa un subiectum preiacente, 
ma non il non essere assoluto cui S. Tommaso invece decisamente perviene, 
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dopo aver condotto l’argomento per assurdo, quando dice : etiam nunc nihil 
esset. E° dall’evidente senso di quel nîhîl che io sono indotto a intendere come 
intendo il possibile non esse e il principio conseguente. Per quanto io frughi nel 
concetto del generabile e corruttibile non vi trovo nessun rimando al non-esse 
assoluto, al non sorgere all’essere; vi trovo solo una materia soggetta alla con- 
trarietà che se oggi è, domani non è, come ieri non fu, e se oggi non è, domani 
sarà, per una sua intrinseca dialettica che si esprime col noto principio : cor- 
ruptio unius est generatio alterius. E il cerchio è chiuso, materialisticamente 
chiuso. Bisogna dunque concettualizzare il generabile e corruttibile fino. ad 
aprirgli uno spiraglio metafisico, cioè fino a coglierne l’essenza contingenziale : 
se no, non se ne cava niente ai fini della terza Via. Perciò voler costringere 
sul piano fisico-temporale tutta la prima parte della Via compreso il principio 
della contingenza, vuol dire precludersi poi la strada ad una intellezione metafi- 
sica della Via medesima. 


3° - P. De Andrea dice che facendo muovere la prima parte nell’ordine fi- 
sico-temporale della realtà soggetta alla corruzione la conclusione di essa « di- 
venta chiara e logica: tutti gli esseri non possono essere generabili e corrutti- 
bili, cioè, soggetti alla contrarietà e alla privazione; dunque dev’esserci un Ne- 
cessario » (pag. 294). Mentre non è affatto chiaro questo passaggio, chè anzi la 
dialettica del generabile e corruttibile può procedere liberamente all’infinito, scan- 
sando il Necessario. Ritengo quindi esserci un’impossibilità logica e ontologica 
di concludere dal generabile e corruttibile, preso nella sua materialità e fisicità, 
al Necessario, in qualunque modo lo si voglia intendere. 

E, anche ammesso come lecito tale passaggio, cos'è questo Necessario cui 
concluderebbe la prima parte? Se esso significa solo ciò che non è soggetto alla 
contrarietà e alla privazione, mi chiedo : era necessario spendere tutta una di- 
mostrazione per dirci che in natura ci sono delle cose destinate a non corrom- 
persi dal momento che tale nozione possa acquistarla anche aliunde, per es., 
attraverso la conoscenza dell'anima umana? La parte più interessante della 
Via concluderebbe dunque solo a questo : esistono delle cose incorruttibili e in- 
generabili. E se non intervenisse la seconda parte, che non è affatto interessante 
nè originale nè specifica, perchè comune a tutte le due Vie precedenti, la terza 
Via concluderebbe a niente. 


4° - Il Necessario cui perviene la prima parte, ha senso metafisico latissimo 
e si oppone al concetto di contingente. Dissi che Dio vi era adombrato, non per 
timidità, ma per coerenza logica. (Del resto anche S, Tommaso lo viene ad 
ammettere quando poco dopo dice : omne autem necessarium vel habet causam 
suam necessitatis aliunde vel non habet, che è poi Dio). Confermo questa po- 
sizione non esplicita, per la ragione che nella contingenza donde si parte dimo- 
strativamente non è esplicitato tutto il contingente, ma solo il generabile e cor- 
ruttibile all’inizio, giacchè è in seguito all’esperienza di esso che si parte alla 
dimostrazione: il resto viene esplicitato nella parte seconda dove si parla dei 
necessari ab alio, che coi generabili e corruttibili esauriscono l’ampiezza del 
contingente. Si badi bene: io non ho mai detto che nella seconda parte ci sia 
un ordine di realtà nuovo da superare, che allora resterei davvero infilzato nel 
dilemma di P. De Andrea. Ho detto e dico trattarsi di una esplicitazione di tutto 
il contenuto contingenziale, onde non aver più ostacoli alla conclusione del Ne- 
cessario, che è dunque il Necessario Assoluto. Nè io spezzo l’unità della Via, 


perchè c’è un’unica dimostrazione, retta dal principio di contingenza, come spie- 
gai nelle Annotazioni : dimostrazione che dal contingente (i « generabili e corrut- 
tibili» e i « necessari ab alio », ambedue contenuti nella virtualità di quel noto 
principio) conclude decisamente al Necessario Assoluto. A rigore dunque non 
esistono due parti nella Via, quasi due parti dimostrative; perchè se una è la 
Via, una dev'essere la dimostrazione : dunque non formalmente due, ma solo 
materialmente, in quanto nella seconda parte viene esplicitato un particolare 
tipo di contingenti (non un nuovo ordine di realtà, perchè la realtà che fa da 
premessa alla dimostrazione è sempre e solo la realtà contingente), cioè, i ne- 
cessari ab alio. Questi, al contrario dei generabili e corruttibili, non possono 
procedere all’infinito. Siamo qui sulla linea verticale e non orizzontale dell’es- 
sere. In altre parole, siamo sulla linea metafisica causale. E’ sempre tuttavia 
il principio di contingenza, causale anch’esso e metafisico, che impedisce tale 
processo ; che se questo si verificasse anche su questo piano o su questa dimen- 
sione (come avviene nei generabili e corruttibili presi nella loro fisicità), allora 
davvero non troveremmo più il Primo Necessario, l'Assoluto Necessario, il Ne- 
cessario per sè, 


Ho cercato di rispondere chiaramente e brevemente alla replica di P. De 
Andrea, Non so se lo avrò convinto non dico a recedere dalla sua posizione, 
ma almeno ad ammettere che ho anch’io buone ragioni per non recedere dalla 
mia. Io non ho altro da aggiungere e considero chiusa la polemica. Mi ripra- 
metto in seguito uno studio documentato e meno polemico, sulle prime Vie. 


Bolzano. P. EnRIco ROSSETTI O. P. 


ROSE Nessi O» Nè] 


G. BoxarepE - Storia della Filosofia greco-romana. — (Libreria Editrice Fio- 
rentina, 1949). 


Presentando l’opera sua, l'A. ci tiene ad affermare che essa non è fatta per 
i filosofi di professione, nè per gli specialisti; ma per «tutti coloro che deside- 
derano avere un’esposizione sincera, fedele, pedante anche, dei sistemi dei fi- 
losofi, quasi condotta con le loro stesse parole» (pag. 7). A parte la modestia 
dell’A., non crediamo esagerato affermare che il lavoro potrà essere utile anche 
agli specialisti; ai quali interessa oltre che la novità della dottrina, anche l’ori- 
ginalità dell’esposizione. 

Nel caso nostro lo specialista, se non troverà nulla di nuovo che già non 
sappia, troverà certo la originalità dell’esposizione. La quale, ci teniamo a no 
tarlo, è caratterizzata da una preoccupazione quasi scrupolosa di oggettività. 
Difatti lA. lascia parlare, per quanto è possibile, i filosofi stessi, citandone ab- 
bondantemente i testi. Questo sforzo di oggettività si riflette in quell’equilibrio 
di giudizio, che fa evitare all’ A. gli estremismi di arbitrarie interpretazioni, di 
aprioristiche valutazioni non sempre autorizzate da un freddo esame dei testi. 

Dato il carattere dell’opera, lA. non ha creduto opportuno infarcire le pa- 
gine di lunghe note e citazioni erudite; però, pur senza quest’apparato di eru- 
dizione alle volte ingombrante, l'A. si mostra al corrente degli studi e risultati 
anche della più recente indagine storica. 

Tutti i filosofi vengono trattati con sufficiente ampiezza, proporzionata sem- 
pre alla importanza storica del pensatore. Un buon terzo del volume viene ri- 
servato, come del resto era più che logico, a Platone e Aristotele. 

Ci permetterà lA. di rilevare alcune ombre, alcuni punti che ci sono ap- 
parsi alquanto oscuri; che del resto non mancano mai anche nelle opere mé- 
glio riuscite. 

Parlando dell’intelletto passivo di Aristotele A, scrive: «L’intelletto di 
cui è proprio diventare tutte le cose è intelletto in potenza, o potenziale o pos- 
sibile, inteso talora dagli scolastici come intelletto passivo o passibile o pa- 
ziente, corruttibile, mentre Aristotele considera corruttibile solo l’intelletto pas- 
sibile, cioè l'intelletto în atto » (pag. 227). Nonostante ta buona volontà, non 
riusciamo a vederci molto chiaro nell’affermazione dell’A.. Anzitutto per quel che 
riguarda la terminologia, il termine intelletto passivo, più che scolastico, non 
è forse autenticamente aristotelico? Inoltre l’intelletto che, secondo l’A., Aristo- 
tele afferma corruttibile, sarebbe solo l'intelletto passibile, cioè in atto; poichè 
venendo meno il corpo, vengono meno i fantasmi, senza di cui non si dà in noi 
conoscenza in atto. Quindi col corpo «perisce l’intelletto in atto, non perisce 
l'intelletto atto, cioè la nostra potenza conoscitiva » (1. c.). Come deve inten- 
dersi questo intelletto passibile, cioè in atto? Come puro atto secondo di cono- 
scenza? A questa interpretazione sembra inclinare il testo seguente : « Venendo 
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meno la mente in atto, cioè non producendosi più gli atti secondi di intendere, 
legati al senso e_al ETA viene meno l’intendere in atto poichè senza il 
contributo sensibile la mente nulla intende, ma non viene meno, non perisce 
la nostra potenza intellettiva, l’intelletto nel suo aspetto, nelle sue differenze 
di attivo e potenziale » (pag. 228). Dunque l’intelletto passibile secondo 1A sa 
rebbe altra cosa dall’intelletto passivo, potenziale, significando il primo Patto 
secondo, l’altro la potenza? Non crediamo che questa posizione possa soste- 
nersi; nè pensiamo che l'A. intenda difendere una simile interpretazione. Certo 
si tratta di semplice imprecisione e oscurità di espressione, 

Così pure esigerebbe una precisazione la frase: « Critica (Aristotele) le 

forme separate di Platone, ma la sua forma è solo equivocabilmente la medesima 
nell’intelletto e fuori dell’intelletto » (pag. 230). E’ chiaro che il termine equi- 
vocamente qui usato, se fosse interpretato in senso proprio e formale rende- 
rebbe impossibile la conoscenza stessa, almeno in senso realistico; ed effetti- 
vamente, se così fosse, la concezione aristotelica della forma opposta a quella 
di Platone, sarebbe un rimedio peggior del male, come l'A. esplicitamente af- 
ferma (pag. 231). Ma è questa la forma aristotelica? 
| Analizzando poi il processo descritto negli Analitici posteriori (II, 19), 
vi trova contraddizione e dissidio insanabili. Di fatto la contraddizione non si 
potrebbe evitare se l’universale, che qui è descritto come termine dell’indu- 
zione , esistesse « solo nella mente e come frutto di questa» (pag. 232); se la 
specie che è nella mente fosse non soltanto altra dalla forma che è nell’oggetto, 
«ma anche anteriore, non derivata dall’esperienza, anzi frutto della mente » 
(1. c.). Ma tali affermazioni, assai gravi del resto, poichè, a nostro avviso, rovi- 
nerebbero completamente it realismo gnoseologico di Aristotele; dovrebbero es- 
sere abbondantemente documentate con espliciti testi di Aristotele. 

Un'altra contraddizione, sempre negli Analitici posteriori, l'A. troverebbe 
nel fatto che «la conoscenza dei principi che nel passo citato sembra essere 
frutto dell’esperienza, frutto del sapere discorsivo, ci è invece presentata come 
conoscenza intuitiva » (pag. 232). Non vediamo come nel citato capitolo, dove 
Aristotele descrive il procedimento con cui la ragione si eleva gradatamente dal 
particolare all’universale, sia egli caduto in aperta contraddizione con se stesso. 
affermando la conoscenza e intuitiva e per dimostrazione o per discorso dei primi 
principii. L'affermazione dell’origine empirica di essi non importa l’afferma- 
zione della loro conoscenza per dimostrazione; cosa che Aristotele ha sempre 
negato. 

Infine qualche accorgimento tipografico, trasferendo’ per es. in nota alcune 
lunghe citazioni, o anche cambiando caratteri, avrebbe reso la lettura più facile 
e spigliata. 

Questi rilievi però non intaccano la sostanza e il valore dell’opera, che resta 
sempre raccomandabile a quanti si interessano di Storia della Filosofia. 


P. SreFANo DE ANpRFA O. P. 


EMANUELE CastoRINA - Licinio Calvo. — (Ed. Crisafulli, Catania 1946). 


Catullo ritrae Licinio Calvo nella meraviglia di un tale che, sentendolo tuo- 
nare dalla tribuna contro Vatinio, avrebbe esclamato «Di magni, salaputium 
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disertum!» (Dio, che eloquenza in quel coserellino!). Da questo si può arguire 
quale possa essere stato il carattere di Calvo e quello della sua opera. Di Lici- 
nio Calvo oratore e poeta, appartenente per l’eloquenza alla scuola atticistica € 
per la poesia alla scuola dei neoteroî, ci sono pervenuti solo alcuni frammenti 
delle orazioni e una ventina di versi delle liriche, per cui è impossibile fare un 
vero lavoro di critica letteraria su tale poeta. Ma le sue opere sono andate 
meritatamente perdute, oppure è da rimpiangere la loro perdita? Questo è il 
quesito che si pone il Castorina nella sua ricerca, la quale è divisa in tre parti. 
La prima è dedicata alla vita di Calvo, nella seconda si prende in esame la figura 
dell’oratore, nella terza quella del poeta, Nella prima parte il Castorina confuta, 
con acume storico, l’opinione del Nipperdav comprovando vera la testimonianza 
di Plinio che pone la data di nascita di Licinio il 28 maggio dell’ 82 a. C.. Vien 
preso poi in esame il nome e la discendenza di Calvo, e soprattutto ci si soffer- 
ma su ciò che è stato l’avvenimento essenziale della vita del poeta, i cui effetti 
si riflettono maggiormente nella sua opera: l’amore e la morte della sposa 
Quintilia. Spontanea viene la conclusione tratta dal Castorina, che il vivissimo 
dolore per la morte della moglie affrettasse la sua. Non solo il Castorina, ma 
chiunque sia ad esaminare la vita e i riflessi di questa sull’opera di Calvo nei 
giudizi dei contemporanei, deve far propria Pespressione del Couat (Etude sur 
Catulle): « Non aveva vissuto che di vita interiore ». Di Calvo oratore il Casto- 
rina, attraverso una chiara analisi dell’astio che poteva nutrire Cicerone per 
Calvo come seguace dell’indirizzo atticistico, prova come sia giusto il giudizio 
dei posteri, e cioè quello di Seneca il vecchio che lodava l’«ingens animus!» 
{Controv. VII, 4 (19) 7), di Quintiliano, al quale la sua prosa oratoria appariva 
«sancta et gravis » (X I 115), di Frontone che definisce la sua eloquenza « una 
accanita lotta » e infine quello di Plinio (ep. I, 2,2) che ne preferiva la lettura 
a Cicerone stesso. 

Licinio Calvo fu compositore di epigrammi, epitalami, di un epillo «Io », 
di elegie E’ merito del Castorina aver messo in evidenza quali dovevano essere 
i motivi delle liriche di Calvo: amore, amicizia, odio, affetti; esse erano tutte 
fuoco e fiore di passione, come la sua eloquenza, tutte intonate fra il sentimen- 
tale e il satirico. 

Dall’ampio esame che si fa nel saggio di quello che doveva essere il gruppo 
di elegie in vita e in morte di Quintilia, si deve confermare giusto il parere del 
Castorina, secondo il quale queste dovevano costituire la parte centrale della 
poesia di Calvo. E qui non si può tacere ciò che vien detto nella nota 115 
p. 107, nella quale si confronta la passione amorosa di Catullo con quella di 
Calvo, poichè sta bene a mostrare l’acume con cui è condotta tutta l’opera : 
« La passione amorosa di Calvo non poteva essere come quella di Catullo, tutta 
brividi di una felicità repentina o il tormento della gelosia e della delusione, 
ma un sentimento affettivo reso tenero e tranquillo dalla reciproca comprensio- 
ne; poichè Quintilia divenne sua sposa e non fu un amore contrastato e incom- 
posto. Morta Quintilia, però, quello che per Catullo era stato tormento e gelo- 
sia, per Calvo fu disperazione senza nome. E quando il dolore si smorzò in 
crudezza ma non in intensità, questo amore si. trasformò in un altro da cui 
nacquero le elegie più famose », 

Dopo la lettura di questo saggio, benchè la figura di Calvo non possa avere 
una personalità poetica ben individuata per la scarsità dei frammenti a noi 
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pervenuti delle sue opere, tuttavia molte ombre che la rendevano più oscura € 
lontana vengono fugate. E questo non per infondate congetture, ma per un 
serio esame delle notizie che su questo poeta si sono potute avere dai suoi con- 
temporanei e dai posteri a lui più vicini. agi 
E’ da augurarsi che anche per altri scrittori dell’antichità, di cui il tempo 
più o meno a ragione ci ha tolto le opere, si proceda nello stesso studio con 
acume pari a quello del Castorina. L'impressione ultima riportata dalla lettu- 
ra di tutto il saggio è che non vi sia il sospetto, ma la certezza che l’opera di 
Calvo si sia ingiustamente perduta nei secoli. 
OBERTO OTTANI 


ga 
P. F. CeuPPENS 0. P. - Theologia Biblica. — Vol. I De Deo Uno. (Roma 1948). 


Da parecchi anni ormai i Teologi godono del grande vantaggio procurato 
loro in questo volume del P. Ceuppens. La Sacra Scrittura è sorgente della 
Teologia; ma per lo sviluppo che oggi hanno preso gli studi biblici assai spesso 
i Teologi si trovano nell’impossibilità di ricorrere a quella fonte preziosa, con 
grande scapito delle loro stesse ricerche teologiche : oggi non è più. possibile 
abbordare problemi biblici senza un proporzionato corredo di conoscenze lingui- 
stiche, di nozioni storiche, archeologiche, geografiche e critiche ; e gli stessi studi 
degli scienziati non sono facilmente utilizzabili da chi, almeno in certa misura, 
non possiede quelle stesse nozioni. Ora non si può certo pretendere da un Teo- 
logo una specializzazione in questo senso. 

Di qui la grande opportunità del lavoro del P. Ceuppens. Con una pre- 
parazione tecnica sicura, una vasta cultura sui problemi e sulle loro trattazioni 
molteplici, un giudizio equilibrato e una limpida esposizione, offre ai Teologi 
le fonti bibliche delle loro dottrine, e li conduce attraverso le testimonianze 
Scritturistiche con una profondità che è solo eguagliata dalla chiarezza della 
forma. i 

E’ sicuramente di grande profitto seguire la sfilata di testi che il M, R. 
Padre produce per le varie questioni: per esempio in P. III art. I, dove 
i versetti biblici ci affermano che in Dio v'è Scienza. Che l’oggetto di questa 
Scienza divina è Dio stesso e tutte le creature, che la Sua Scienza è causa delle 
cose ecc. ; i più bei testi dell’Antico e Nuovo Testamento — qui e altrove — 
scorrono’ affiancati alle massiccie colonne della Summa. 

I vari testi sono poi studiati sia direttamente che nel loro contesto prossimo 
e remoto, come si può vedere per Ps, 145, s (P. II a. 3 n. 3. De infinitale Dei). 
Eccl. 39, 19-20 (P. III a. 1 n. 2: Deus cognoscit futura contingentia) etc. 

Su alcuni testi poi l'Autore si ferma a lungo, dandoci saggio di un’esegesi 
ampia e dettagliata (vedi in O. III a. 3 n. 2 De divina praedestinatione i due 
testi paolini : Rom. 9, 6-29 e Rom, 8. 28-30, dove si cerca di stabilire se la pre- 
destinazione è gratuita, e se è «ante vel post praevisa merita »). 

Talora certe note interpretazioni vengono corrette se non sono esatte : per 
es. Prov. 16,4: «Omnia propter semetipsum operatus est Dominus» che si 
cita sovente per provare che Dio in ogni cosa cerca Se stesso, viene corretto, 
ricorrendo ai testi originali: Omnia ad intentionem Suam operatus est Domi- 
nus », cioè secondo il fine che Egli si è proposto. 
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La sicura preparazione tecnica che appoggia il lavoro risulta quando, per es., 
per provare che « Elohim », che si presenta con forma di plurale, ha valore 
di singolare, vengono citate le lettere di Fl — Amarna, le iscrizioni Fenicie 
e i testi di Boghazkdi. 

Non c'è quindi che da augurarsi vivamente che i Teologi si servano di 
questo lavoro, che oltre a facilitare loro ricerche bibliche indispensabili, offre 
un esempio di quella intima colloborazione tra Scienza positiva e Scienza spe- 
culativa, tra Sacra Scrittura e Teologia, che dovrebbe animare e fecondare 
tutto il lavoro scientifico cattolico, Così questo è forse, oltre il valore intrin- 
seco, il più vero pregio dell’opera, che richiama i Teologi a questa sorgente 
così importante del loro lavoro: la Parola di Dio scritta, conservata nei libri 
dell’ Antico e Nuovo Testamento. 

P. Mauro Làcoxi O. P. 


CHARLES HEerIs - Il Mistero di Dio. - Trad. dal francese di G. Sonelli. Ed. 
Morcelliana, Brescia, 1950. 


Si era annunciato nel primo numero dell’ altro anno (Sap. II, 1949, n. 1, 
p. 120) la traduzione dell’eccellente opera del P. Héris allora recensita. Ora la 
Soc. Editrice Morcelliana presenta al lettore italiano l’opera in nitida e sem- 
plice veste editoriale. Rimandiamo il lettore di Sapienza al passo citato per 
conoscerne i pregi, limitandoci a dire che il lavoro del P. Héris è certamente 
una delle opere più pregiate di cultura teologica per laici che siano uscite in 
questi ultimi tempi. Si trova in essa un ricco tesoro di teologia profuso con 
grande competenza e con stile chiaro e preciso. Anche la pietà viene nutrita, 
perchè la dottrina è inquadrata nel tema centrale dell’Etica cristiana: l’Amore 
divino, in sè e verso le creature, 

Per quanto concerne la traduzione, il P. Sonelli ha cercato di attenersi fino 
allo scrupolo alla lettera e al pensiero dell’A.; soltanto quando esigenze stilisti- 
che lo imponevano, si è allontanato dalla lettera per salvarne il senso. 

Siamo sicuri che anche questa opera dell’Héris incontrerà in Italia il fa- 
vore e l’interesse destato dalla sua opera precedente Il Mistero di Cristo. 


SURE 


P. GiuLio MoxETTI - La sapienza cristiana (enciclopedia del predicatore). — 
U.T.E.T. - Torino 1949 - Volumi gs - (1* parte pp. 1129; 2* parte pp. 808; 
3° parte pp. 438). 


Si può dire che quest'opera vuol essere una piccola «Summa » del pre- 
dicatore dove la dogmatica, la morale, l’apologetica e la liturgia vengono 
offerte in brevi e succosi capitoli con esposizione facile e piana, senza voli di 
originalità o stramberie e senza arida trattazione didascalica. 

La parte prima comprende 2 volumi, e tratta del Pensiero Cattolico circa 
la religione e la rivelazione (tomo I), e circa la preghiera e la grazia (tomo Il). 
Per il problema religioso e la coscienza umana l’Autore sviluppa i temi tradi- 
zionali del « De Revelatione » — con fe prove delle profezie e dei miracoli — 
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e del « De Ecclesia » — fondazione, propagazione e diffusione —. Passando in 
rassegna il Credo, tutta la dogmatica viene esposta con vivacità ed efficacia. 
L'esposizione dei Comandamenti permette una completa trattazione della 
morale. 

Per i rapporti tra preghiera e grazia si ha prima una lunghissima disa- 
mina delle varie devozioni cristiane, si commenta il Pater e Ave Maria, quindi 
si passa alla liturgia della Messa e a quella dei vari sacramenti. A questo 
punto s’innesta la trattazione sacramentaria, preceduta da.un breve cenno sulla 
natura e necessità della Grazia. 

Anche la seconda parte (La prassi Cristiana) comprende due tomi ; il pri- 
mo raccoglie un corso completo di. Esercizi Spirituali (pag. 5-79), 36 prediche 
di un Quaresimale (pag. 89-232), e le Riflessioni sui Vangeli Domenicali di 
tutto il ciclo liturgico (pag. 245-323). L'altro tomo contiene invece le medita- 
zioni per ogni giorno dell’anno presentando un breve schema di predica, istru- 
zione 0 panegirico, secondo i casi, offrendo così copiosa materia di sviluppo per 
le feste dei santi e della Chiesa. 

La terza parte infine riguarda le celebrazioni speciali : Ora Santa di ado- 
razione ogni mese, Triduo di Quarantore, Ottava del Corpus Domini, i Primi 
Venerdì di ogni mese, solennità di Cristo Re e Venerdì Santo, Celebrazioni 
Mariane, Temi per ceti particolari, Occasioni solenni particolari; insomma, 
poichè il mese di Maggio, di Giugno e di Ottobre, è predicato nella stessa se- 
conda parte, non c'è nulla che sia sfuggito alla trattazione del valoroso padre 
gesuita. 

Se volessimo dare un giudizio complessivo sull’opera, dovremmo dissentire 
o almeno fare alcune riserve circa la forma non del tutto moderna e circa la 
scarsezza di esempi, frasi celebri e citazioni (non che manchino, ma sono forse 
troppo rari). Tuttavia dinanzi alla mirabile padronanza del Vangelo e dinanzi 
al perspicuo senso di applicazione teologica non dobbiamo far altro che con- 
gratularci, e augurare ogni bene a questa preziosa enciclopedia del predi- 
catore. 

Certamente 1’U.T.E.T. merita tutta la nostra ammirazione per la bella 
iniziativa. 

R. Frascisco O, P. 


A. PiIscETTA - A. GENNARO - Elementorum Theologiae Moralis Summatrium - 
SB edg* AGO APPS 


Si tratta della terza edizione del noto manuale tascabile di Teologia morale, 
Nessuna novità degna di rilievo, salvo l’ aggiornamento ai più recenti decreti 
e alle risposte della Sede Apostolica. Sorprende la mancanza di riferimenti a illu- 
stri tesi contrarie: in qualche caso soltanto, però : perchè si deve convenire 
che è una trattazione completa e, nella succinta brevità, esauriente. Edizione 
elegantissima. 

Lo schema non è mutato : Pars prima, Fondamenti della teologia morale 
(atti umani, coscienza, leggi); Pars secunda, Obbligazioni e doveri (virtù teo- 
logiche, religione, prudenza, fortezza, temperanza, giustizia e diritto, ingiurie 
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e restituzione, contratti e successione ereditaria, obblighi dei laici, chierici e 
religiosi); Pars tertia, I mezzi per eseguire i doveri (sacramenti in genere e 
in specie, pene ecclesiastiche). 


R. Frascisco O. P. 
* kx 
VorpiceLLI LUIGI - Storia della Scuola Sovietica. - (« La Scuola », Brescia, 1950). 


E° difficile scrivere un libro serio su uno qualsiasi dei problemi che pone 
la Russia; ma Luigi Volpicelli vi è riuscito. 

La storia della scuola sovietica incomincia ex abrupto, con la creazione, 
all'indomani della rivoluzione, della « Trudovaja skola» o scuola del lavoro. 
Quale compito preciso avesse il lavoro nella nuova scuola, non fu mai però 
sufficientemente chiaro. Si disse che il lavoro era al centro dell’insegnamento, 
oppure che il lavoro — e solo esso — fosse essenzialmente insegnamento, o 
per lo meno che tale fosse; il lavoro sociale. 

E, come l’espressione ondeggiò sempre di significato, così la realizzazione 
della « scuola di lavoro » fu necessariamente un succedersi disordinato di espe- 
rienze, che i rivoluzionari diedero per scontare senza preoccupazioni, infatuati, 
come erano, di quella che Lenin chiamò la «teoria della morte della scuola ». 

Per essi, la scuola — come lo Stato, come ogni altra istituzione borghese — 
avrebbe dovuto cessare. Se ancora per qualche tempo fosse sopravvissuta; ciò 
doveva essere al solo scopo di sviluppare, liberamente e completamente, l’uo- 
mo in tutte le sue energie e capacità, e raggiunto questo ideale, nel margine 
di tempo più breve possibile, avrebbe dovuto scomparire. 

Nessuna meraviglia, quindi, se la vita della « Trudovaja skola » fu carat- 
terizzata da una vera orgia metodologico-intellettualistica. 

Dapprima prevalse il metodo dell’autoservizio, secondo il quale tutto si 
doveva fare (dal riparare le panche al lavare il pavimento) senza ricorrere ad 
estranei; poi venne il metodo euristico ; seguì quello della scuola attiva o del 
l’esperienza diretta, intimamente connesso con il metodo delle escursioni; in- 
fine il metodo della concentrazione, quello dei complessi, ecc.. 

Il lavoro, che pure dava nome alla scuola, nel migliore dei casi valse ad 
allineare accanto ai vecchi insegnamenti vari elementi di tecnologia; nè per- 
tanto, potè aspirare a porsi come fondamento di una nuova scuola, perchè era 
tutt'altro, nella sua essenza, dal lavoro che doveva costituire il nuovo centro 
della società instaurata dalla vittoriosa rivoluzione proletaria. 

Inoltre la riforma scolastica avrebbe richiesto attrezzatura ‘cospicua e in- 
segnanti colti, pedagogicamente preparati: luna e l’altra cosa mancavano 
totalmente, e perciò, anche le più ardite esperienze, rimasero senza frutto e 
si succedettero senza arricchirsi a vicenda. 

Quando il sogno dell’immediata realizzazione della società senza classi e 
dell’estinzione dello Stato andò dileguandosi di fronte alla necessità di difen- 
dere la rivoluzione, anche la teoria della morte della scuola si mitigò. 

La scuola divenne allora strumento di governo e fu interamente naziona- 
lizzata. Venne creata la scuola settennale (semiletka) che dava libero accesso 
ad una eccessiva varietà di « Istituti tecnici », cui incombeva il compito di creare 
quelle falangi di qualificati di cui si aveva estremo bisogno. La semiletka 
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ebbe un prolungamento nella « desiatiletka » (scuola decennale), che apriva 
le porte delle Università. 

Pur in mezzo a enormi deficienze di organizzazione che ne diminuirono il 
rendimento, la scuola acquistò sempre maggiore importanza nell’ambito dello 
Stato, assumendo una funzione sempre più apertamente dichiarata : quella di 
formare «l’uomo collettivo », ossia quel « nuovo uomo », spogliato da ogni 
interesse personale e privato, sacrificato al sogno di benessere del domani, 
dedicato alla collettività, e che professava, non solo il materialismo, ma, anzi, 
il più esplicito ateismo. 

Perciò dalla teoria della morte della scuola, attraverso la « professionaliz- 
zazione della scuola», si arrivò alla conclamata «stabilizzazione della scuola ». 
E la scuola fu, e dovette essere, sempre più educativa al comunismo, tanto 
che gli insegnamenti dovettero assumere un valore puramente strumentale. Ciò 
permise la pacifica ricostruzione della scuola (senza ulteriori preoccupazioni 
pedagogiche e teoriche), secondo lo schema più tradizionale dell’istruzione, pro- 
prio mentre l’attuazione del piano quinquennale, imponeva il problema di dif- 
fonderla in estensione. 

I risultati grandiosi raggiunti dal primo piano quinquennale dal punto di 
vista della edificazione materiale della scuola, diedero alfine l’illusione di aver 
trovato la via giusta anche nel campo pedagogico ; risultato, peraltro, permesso 
dalle immense ricchezze naturali di cui il capitalismo di Stato potè disporre. 
E come queste consentirono, ed insieme esigettero, la risoluzione della rivolu- 
zione ideologica in accentrata opera di governo, così postularono il passaggio 
dal mito dell’estinzione dello Stato e della scuola, alla realtà dello statalismo 
pianificatore. 

La finalità dei piani quinquiennali richiese una scuola sempre più pronta 
al compito politico fissato dal dittatore : la preparazione alla guerra. Nacque 
così la scuola media unica con un indirizzo di studi sempre più « umanistico », 
per la valorizzazione dell’individuo (non della persona) in vista degli ardui 
problemi che la guerra — prevista e ormai imminente — avrebbe imposto. E 
i risultati non mancarono, nè mancano, di imponenza. 

Il Volpicelli, pur mettendo il dito sulle piaghe, sa mantenersi oggettivo e 
sereno nei giudizi : non si lascia prendere la mano da un facile quanto dan- 
noso spirito settario, il quale disconosca il valore delle più audaci esperienze, 
anche se solo in parte riuscite. 

Il suo volume, ricchissimo di insegnamenti, è un prezioso contributo alla 
conoscenza della scuola sovietica e non di essa solo. Abbondantissima, molte 
volte interessante e ben scelta è la documentazione; tuttavia in qualche punto 
andrebbe sfrondata per non appesantire nè turbare la linearità della dimo- 
strazione. Maggior semplicità e chiarezza di forma, minor uso di vocaboli 
russi, renderebbero certamente più gradevole e più facile la lettura anche ai 
meno preparati; però questi difetti marginali non incidono sul valore dell’ope- 
ra che è veramente grande. 

Ci auguriamo che l'A., curando una seconda edizione, accresca anche le 
informazioni sullo stato attuale della scuola sovietica; metta più in luce le vi- 
cende subite, ad esempio, dall’insegnamento della filosofia proprio come con- 
seguenza della « partinost’ », ossia dall’inserimento e asservimento al partito 
dello stesso materialismo dialettico. Ci darà così un documento prezioso per 


la conoscenza dell’enigma russo. 
8 L. MANGINI 


RIVISTA DELLE RIVISTE 


MARIANUM — Annus XII, 1950. 


Fasc. I - Luis A. C. SS. R., El Corasén de Maria y la Realeza (continuaciòn) ; 
Gallus T., S. I., Ad «'immortalitatem » B. M. Virginis; Ameri G., O. 
F. M., La dottrina di Domenico Arnaldi sull’Assunzione della Beata Ver- 
gine Maria (continua); Henze CI., C. SS. R., De sensu mariologico dictio- 
nis « Filius hominis ». 


Fasc. II - Ameri G., La dottrina di Domenico Arnaldi sull’Assunzione della 
Beata Vergine (continuazione e fine); Ridas R., L’iconographie de la Vier- 
ge en la philatélie; Canal J. M., C. M. F., Nuevo argumento a favor de 
la Assunciòn : culto liturgico del Corazon de Maria; Bonnefoy J. Fr., O. 
F. M., L'Assomption de la T. S. Vierge est-elle définissable come vrévélée 
«formaliter implicite »?; Gallus T., Mater dolorosa « principium materiale » 
redemptionis obiectivae. 


Fasc, III - Stréter C., S. J., De convenientia assumptionis B. Mariae Virgi- 
nis; Henze Cl., De prima narratione evangelica (Mt. 7,18-25), tanti pro 
vita B. M. V. momenti; Walkenbach A. P., S. A. C., Novi conatus circa 
mariologiam. Observationes et adnotationes. i 


Fasc. IV - Martinelli A., O. F. M. De obiecto et extensione scientiae quam 
B. V. Maria creditur habuisse in primo existentiae suae momento; Ma- 
rocco G., S. D. B., Nuovi documenti sull’Assunzione del Medio Evo latino ; 
Canal J. M., Sanctus Antonius Maria Claret, Doctor marianus. 


Luis A., El Corazon de Maria y la Realeza (fasc. I). 

Continuando il suo studio intorno ai rapporti tra la regalità di Maria e 
il suo Cuore, lA. si propone di dimostrare come Maria sia insignita del titolo 
di Regina principalmente per le doti del suo Cuore Immacolato. Gli argo- 
menti di cui si vale l’egregio scrittore sono due: 1° Gli atti, per i quali Maria 
è costituita Regina, sono la sua divina Maternità e la sua Corredenzione; am- 
bedue hanno la loro sorgente nell'amore del cuore; 2° Maria esercita il suo 
potere nel regno della grazia, nel regno della carità e dell'amore. Essa inoltre, 
è chiamata, e lo è di fatto, «tesoriera delle grazie », e in quanto tale non 
cessa di adempiere il suo regale ufficio. Orbene, tutto ciò sta a dimostrare 
che l’amore del Cuore occupa il posto principale nell'adempimento del suo. 
regale ufficio. La Vergine, osserva il P. Luis, pur essendo regina in senso 
proprio, non lo è in qualità di regina di sesso femminile, cui appartenga prin- 
cipalmente il potere regale, ma è regina perchè Madre di Cristo Re, associata 
a lui nel governo, secondo che si conviene ad una madre e a consorte nell’opera 
della redenzione. Non è quindi mediante l’«impero », che solo a Cristo spetta, 
ma mediante l’« onnipotenza supplichevole » che la Vergine regge le sorti di 
tutti e singoli gli uomini». Essa è Regina e sovrana per il suo Cuore Im- 
macolato ». 


GaLLus T. - Ad « immortalitatem » B. Virginis (fasc. I). 


In questo art., l’esimio Autore si propone di ribadire una tesi che a noi, 
specialmente dopo quanto si afferma nella Bolla Munificentissimus Deus del 
Sommo Pontefice Pio XII, f. r., appare piuttosto ardita. E’ vero che l’A. scrive 
prima della solenne proclamazione dommatica dell’Assunzione, per cui noi 
riferiamo le sue conclusioni quali risultano dall’art. inserito nel « Marianum ». 
Esse sono: 1° L’elemento principale della dottrina assunzionistica è 1 Assun- 
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zione stessa, ossia la glorificazione celeste in anima e corpo, che non è dimo- 
strabile per via storica, ma dommatica, includente la certezza della defini- 
bilità, 2°) L'elemento invece ipotetico (la morte) né per via storica né per via 
dommatica è dimostrabile; esso è frutto, nato nei secoli posteriori, della falsa 
supposizione che la Vergine avesse contratto il peccato originale. Data questa 
supposizione, si arguiva nel medio evo dal fatto della morte, ritenuta per certa, 
alla negazione dell’Immacolata Concezione. 3°) Il privilegio dell’immortalità 
sembra essere contenuto nelle stesse ragioni dommatico-scritturistiche, per le 
quali la dottrina dell’Immacolata Concezione e dell’Assunzione appaiono fon- 
date nel deposito della fede. Me. 3) NPNSE ‘ 

Il semplice compito di riassuntore degli articoli della ‘rivista non ci per- 
mette di esaminare e valutare, secondo che meritano, gli argomenti e le conclu- 
sioni del ch. mo Autore. Per il momento ci contentiamo di far osservare che, 
stando alla Bolla Pontificia Munificentissimus Deus e al commento che ne han- 
no fatto autorevoli interpreti, i fedeli hanno concordemente e senza difficoltà 
ammesso il fatto della morte della Vergine, non già dietro la persuasione 
unanime della contrazione del peccato originale da parte di Lei (altrimenti 
come avrebbe potuto il Sommo Pontefice Pio IX fare appello al consenso una- 
nime in favore dell’ Immacolata Concezione?), ma in forza della conformità 
che i fedeli stimavano dover esistere tra la Ma Madre ed il suo Unigenito. 
La dottrina dunque che afferma la morte di Maria poggia, come apertamente 
dimostrano numerosissime testimonianze raccolte da vari autori, su di un con- 
senso più antico e più diffuso, che non sia stato il consenso a riguardo del- 
l’assunzione corporea. La Liturgia, l’arte paleocristiana, molti Padri, moltis- 
simi scrittori ecclesiastici e teologi si sono trovati in ciò d’accordo, Le princi- 
pali ragioni da essi addotte: la naturalezza della morte, dopo la perdita della 
giustizia originale, e la conformità con Cristo, sono argomenti che ritroviamo 
nei documenti di Pio IX (Bolla Ineffabilis Deus), di Pio XI (cfr. Osservatore 
Romano, 16-17 agosto 1933), e di Pio XII (Bolla Munîificentissimus), dai quali 
risulta che la grazia, di cui fu ripiena la Vergine, non fu quella di Adamo, 
ossia della giustizia originale, ma la grazia di Cristo, ch’è grazia di reden- 
zione, generante di suo la perfetta conformità tra Cristo, Capo, ed i fedeli, 
sue membra. Anche la Vergine, secondo l’Aquinate, dovette sottomettersi 
a questa legge di umiliazione e di gloria, di merito e di conquista (Cfr. S. Thom., 
SSNineol Jsp, Raiz Mad)! 

Attendiamo pertanto nuovi argomenti prima di relegare la credenza tradi- 
zionale nella morte della Vergine nel numero degi errori o delle leggende. 


AMERI G. - La dottrina di Domenico Arnaldi sull’ Assunzione della B. V. M. 
(fasc. I-II). 


Siamo pienamente d’accordo col benemerito indagatore ed espositore del 
pensiero dell’Arnaldi, allorchè conchiude il suo studio scrivendo: «Egli ha 
intravisto nello stato di grazia originale della Vergine possibilità di svolgimenti 
nuovi e di nuove deduzioni del dogma : la definizione dell’immacolato conce- 
pimento lo conferma in questa sua idea : trova come l’assunzione della B. V. 
sia implicitamente contenuta in quello, e come in quello il fatto dell'assunzione 
comporti in sé il lato caratteristico della immortalità » (pag. 167). Dato e non 
concesso il principio dal quale si parte l’Arnaldi, non neghiamo ch’egli abbia 
proceduto in modo logico. 

Saremo grati al ch.mo A. di conoscere, nel volume ch’ egli annunzia come 
di prossima pubblicazione, le maggiori dilucidazioni e spiegazioni insieme al 
giudizio oggettivo sul valore di tutte le ragioni che l’Arnaldi arreca in soste- 
gno della sua tesi. i 


CANAL J. - Nuevo argumento a favor de la Asuncion (fasc, II). 


. Questo nuovo argomento l’esimio A, lo trova nel culto liturgico del Cuore 
di Maria. L’oggetto infatti di questo culto, secondo i maestri di questa devo- 
zione e la recente dichiarazione della S. Sede. è «il Cuore fisico della B. V. 
In quanto rappresenta la sua ardentissima carità verso Dio e il suo Figlio 
Gesù, e la sua materna pietà per gli uomini ». Da ciò segue che la Chiesa, tri- 
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butando il dovuto onore al Cuore Immacolato di Maria, venera in pari tempo 
il corpo glorioso della B. V. esaltato sopra i cori degli angeli. 


BoxnwnFFoy J. F. - L’Assomption de la T. S. Vierge est-elle définissable comme 
révélée « formaliter implicite »? (fasc. 11) 


Il ben noto scrittore francescano insorge vivacemente in questo suo studio 
contro alcuni teologi moderni, i quali esigevano per la definizione dommatica 
dell’ Assunzione, che questa dottrina fosse contenuta formalmente, sia pure 
implicitamente, nel deposito della divina rivelazione; non contentandosi essi 
d’una semplice contenenza a titolo di conclusione teologica propriamente detta. 
Tale formula, osserva il P. Bonnefoy, oltre ad ingenerare equivoci, confusioni 
ed oscurità, intacca l’onore della conclusione teologica, ossia della teologia 
speculativa e dell’umana ragione. Onde porre rimedio a tanto male, il no- 
stro A. suggerisce un uso delle parole che sia più preciso e tradizionale. A suo 
giudizio «le vertuel et l’implicite, c'est tout un, tant pour les grands scola- 
stiques que pour le langage courant» (p. 226). 

Lasciamo agli specialisti della questione il compito di pronunziarsi sul fare 
alcuni rilievi a proposito della Bolla Mumificentissimus. In questa viene affer- 
mato che « nel deposito della fede affidato alla Chiesa è contenuta anche |’ As- 
sunzione di Maria Vergine in Cielo» come « verità rivelata da Dio»; si dice 
altresì che a tale credenza i fedeli sono giunti contemplando «nella luce sem- 
pre più chiara l’armonia meravigliosa dei privilegi che il Provvidentissimo 
Iddio ha elargito all’alma Socia del nostro Redentore », e che «teologi scola- 
stici fecero rilevare che questo privilegio dell’ Assunzione di M, V. concorda 
mirabilmente con le verità che ci sono insegnate dalla S. Scrittura ». 

Fa inoltre notare la Bolla che «le diverse ragioni presentate per illustrare 
questo privilegio mariano sono contenute quasi in germe in questo: che Gesù 
ha voluto l’Ass. di Maria al Cielo per la sua pietà filiale verso di lei». Infine, 
ricordando « specialmente che, fin dal sec. II, M. V. viene presentata dai SS. 
Padri come nuova Eva, strettamente unita al nuovo Adamo», la Bolla con- 
chiude: « Per la qual cosa, come la gloriosa risurrezione di Cristo fu parte 
essenziale della vittoria contro il nemico infernale, così anche per Maria la 
comune lotta si doveva concludere con la glorificazione del suo corpo vergi- 
nale ». (Da L’Osservatore Romano, 1 nov. 1950). 

Sembra a noi dunque che la Bolla Pontificia, pur astenendosi di propo- 
sito dal precisare in termini scolastici la contenenza della dottrina dell’Assun- 
zione nei deposito della rivelazione divina, in termini equivalenti abbia inse- 
gnato che il privilegio della glorificazione corporea della Vergine appartiene 
al tesoro della rivelazione trasmessoci dalla Sacra Scrittura e dalla Tradizione, 
non soltanto virtualmente, ma attualmente, sia pure in modo alquanto oscuro 
e cioè implicito. 


GaLLus T. - Mater Dolorosa « principium materiale » redemptionis obiecti- 
vae (fasc. III). 


‘Ritornando, per confermarla, sulla sua tesi intorno alla redenzione og- 
gettiva, esposta nel Divus Thomas (Piac., 1948, p. 113-135), l'illustre A. intende 
dimostrare in questo articolo come la redenzione oggettiva dipenda in certo 
senso non solo dal libero consenso, ossia dal « fiat » pronunziato dalla Vergine 
nella sua Assunzione, ma anche dalla sua volontaria rinunzia all’uso dei diritti 
materni naturali rispetto alla difesa della vita del suo Ugenito, contro gli ingiu- 
sti aggressori. Questa dipendenza appartiene, in ultima analisi, al genere della 
causalità materiale, ond’è che la Vergine può essere considerata come «il 
principio materiale » della redenzione oggettiva. Intesa in tal modo la sua 
attiva partecipazione alla redenzione oggettiva, si ha il fondamento per la solu- 
zione delle più gravi difficoltà concernenti il problema della corredenzione ma- 
riana, Infine l’A., indagando il motivo supremo del concorso immediato della 
B. V. all’opera dell’umana salute, crede di scoprirlo nell’idea adequata divina 
dell’uomo », creato da Dio «maschio e femmina ». | } a 

Per manifestare più un’impressione, che un giudizio definitivo a riguardo 
della singolare dottrina del Rev.mo P. Gallus, ci sembra ch’essa pregiudichi alla 
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perfezione dell’opera personale di Cristo Redentore, neli’ntento di esaltare il 
concorso dato dalla Vergine Addolorata. Secondo il pensiero dell Apostolo, 
interpretato così limpidamente da S. Tommaso, Gesù Cristo fu Mediatore unico, 
in quanto perfetto mediatore. Egli quindi, se «è stato sacrificato perchè ha 
voluto » (Is. 53,7), pose in pari tempo l’elemento materiale del suo sacrificio : 
la sua vita di Dio e di uomo, e l'elemento formale: gli atti di carità e di obbe- 
dienza, che lo indussero al suo sacrificio redentivo (Cfr. S. Theol. III, p. 4, 
a. 1), La Vergine partecipò ad ambedue gli aspetti dell’immolazione del Figlio, 
ma in seconda linea, nella qualità di Madre e Socia del Redentore, adempiendo 
bensì una parte necessaria secondo il divino decreto, ma non indispensabile né 
essenziale. 


SrrAteR C. - De convenientia Assumptionis B. M. V. (fasc. III). 


L’A., al quesito: se l’Assunzione della B. M. V. sia connessa intrinseca- 
mente e «fisicamente » con gli altri privilegi mariani, risponde che il fonda- 
mento prossimo dell'Assunzione è l’Immacolata Concezione di Maria, Il mo- 
tivo infatti per cui le anime dei beati non possono riassumere i propri corpi, 
prima del giudizio universale, sembra dovuto al fatto che esse non furono 
sempre scevre da peccato. Maria SS., invece, benchè come membro del genere 
umano decaduto in Adamo fosse soggetta alla morte, tuttavia, perchè monda 
da ogni peccato, la sua anima poté riassumere il proprio corpo ancor prima 
del finale giudizio. 

A sostegno della sua tesi il P. Stràter cita vari testi dell’ Aquinate, coi 
quali prova che il giudizio perfetto dell’« uomo », quanto al suo corpo, non può 
essere pronunziato se non alla fine del mondo, quando risulterà definitiva la 
somma di bene o di male che gli uomini hanno operato nel mondo, comprese 
le conseguenze più remote dei loro atti. Nelle anime sante purificate dal pec- 
cato, osserva l’A., rimangono tuttora delle relique del peccato, il quale fu 
appunto la causa meritoria della scissione dell’anima dal corpo, avvenuta con la 
morte, La permanenza di tali reliquie impedisce all'anima, anche dopo la mor- 
te, di poter informare il suo corpo. La perfetta informazione non sarà possi- 
bile se non nel giorno del giudizio universale, quando sarà posto fine alla 
storia temporale del nostro mondo. 

Quanto alla B. V., nota l’A., anche la sua anima non poté, durante la 
vita terrena, informare il corpo in modo tale da renderlo perennemente 
vivo, e ciò a causa delle sequele del peccato, da cui neppur essa fu immune. 
Il corpo di Maria, a motivo della sua imperfetta unione con l’anima, era mor- 
tale e l’anima della Vergine soltanto separandosi dal proprio corpo poté conse- 
guire la visione beatifica. Dopodichè questo avvenne, l’anima trionfò perfetta- 
mente di tutto il mondo peccaminoso e fu in grado di adempiere il suo compito 
essenziale, quello cioè di informare pienamente il corpo. Ecco perché l’anima 
della Vergine, dopo la di lei morte, poté riassumere il corpo e renderlo parte- 
cipe della propria beatitudine. 

La dottrina esposta dal ch. mo A. appare sostanzialmente conforme a 
quella dell’Angelico, di cui avremmo veduto con piacere citato anche il testo 
seguente, più luminoso di alcune affermazioni personali. « Il peccato originale, 
scrive il S. Dottore, si svolse in modo da contaminare prima la persona e 
quindi la natura. Cristo, invece, seguendo un ordine inverso, prima restaura 
ciò che appartiene alla persona, e poi riparerà simultaneamente quanto spetta 
alla natura » (S. Theol. III, q. 69, a. 3, ad 3). La Vergine, discendente da 
Adamo, non ebbe la giustizia originale e quindi risentì delle sequele del pec- 
cato, compresa la morte; ma anche da questa fu liberata per singolare privi- 
legio, in armonia al singolare privilegio che l’aveva resa immune dalla macchia 
originale. E’ questa, a noi sembra, la vera ragione dell'armonia intrinseca o 
fisica esistente tra i due privilegi, per cui la Bolla Munificentissimus Deus 
afferma che « questi due privilegi sono strettamente connessi tra loro ». 


WALKENBACH A. P. - Novi conatus circa marjologiam (fasc. III). 


543 riferisce i tentativi fatti da alcuni teologi moderni nel campo della 
Mariologia. Costoro (vengono esaminati espressamente : Késter H. M.. Die Magd 
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des Herrn, Dabte 1947; Semmelroth O., S. J., Urbild der Kirche, Organi- 
scher Aufbau des Mariengeheimnisses, Wiirzburg 1950), distaccandosi dalla 
concezione tradizionale della teologia, sostengono che la Mariologia entrerà 
a far parte più intima della Teologia dommatica, qualora si assegni a questa, 
come suo oggetto specifico (« formale quod ») le relazioni tra Dio e l’uomo : 
relazioni, che la rivelazione divina indica col nome di «matrimonio ». I con- 
traenti, sotto la croce (nella redenzione oggettiva), furono il Redentore, quale 
Sposo, e la B. V. M., quale Sposa e sovrana rappresentante del genere uma- 
no. Considerata sotto tale luce l’opera della redenzione, a Cristo spetterebbe 
tutta la parte operante ed efficiente, a Maria invece la parte meramente pas- 
sivo-recettiva, che essa adempì per sè e per tutti i redimendi, quale vicaria 
del genere umano nel mistico matrimonio tra il Redentore e l’umanità. 
Confessiamo candidamente, nonostante il favore dimostrato dal Wandel- 
bach ai nuovi tentativi fatti per sciogliere l’arduo problema della Correden- 
zione mariana, che essi non ci persuadono. Riteniamo che l'oggetto formale 
della Teologia sia Dio «sub ratione deitatis », alla cui conoscenza maggiore 
serve indubbiamente anche la conoscenza del mistero di Maria, ossia delle me- 
raviglie di sapienza e di bontà in Lei operate da «Colui che è potente ». 
Quanto poi alla parte avuta dalla Vergine nell’opera della redenzione, ci sem- 
bra più conforme al pensiero della Tradizione il ritenere che essa vi partecipò 
attivamente come consorte del Redentore, soddisfacendo «de congruo » per 
l'offesa a Dio recata dal genere umano, e meritando l’effusione delle divine 
grazie, per cui l’umanità assorge alla dignità di mistica sposa del Redentore. 


PRIESCIAPei COMP: 


PRES 
DIVUS THOMAS, PI. A. LIII, 1950 


Fasc, I - R. Masi: Intorno al movimento locale; G. Romiti, P. I. M. E.: 
De dependentia « imperii » ab intellectu et voluntate; I. Bonetti, C. P. S.; 
Il concorso divino predeterminante; A. Perego,, S. J.: La possessione an- 
gelica; ]. Bataini, S. C. J.: A propos de la possession angélique. 


Fasc. II - U. Viglino, I. M., C.: La conoscenza e i suoi problemi; R, Masi: 
Intorno al movimento locale; T. Gallus, S. J.: Ad definibilitatem As- 
sumptionis ex Protoevangelio demonstrandam; A. Mancini, S. d. B. : L’ in- 
dissolubilità del matrimonio e sue eccezioni; U. Degl’ Innocenti, O. P.: 
De infinito in quantitate; E. Carruccio : Discussione sull’ argomento gnoseo- 
logico dell’esistenza di Dio; M. Crenna: Nuova analisi critica del criterio 
gnoseologico d’esistenza. 


Fasc. III - J. M. Canal. C. M. F.: De nexu theologico inter Assumptionem 
et Conceptionem Immaculatam B. Mariae V.; A Perego, S. J.: Natura e 
limiti del diritto al lavoro; H. Degl’Innocenti, O. P.: De nova quadam 
ratione exponendi sententiam Capreoli de constitutione ontologica perso- 
nae; C. Vansteenkiste, O. P.: Un codice quasi sconosciuto degli opu- 
scoli di S. Tommaso d’Aquino; V. Miano: Fede e ragione: Discussione 
con un filosofo cristiano; J. Bataini S. C. J.: Monogénisme et polygénisme. 
Une explication hybride; R. Masi: A proposito di un universo infinita- 
mente esteso; M. Crenna: Sulla finitezza dell’universo; Vari: Si può di- 
mostrare la finitezza dell’universo? 


Fasc. IV - Litterae Encyclicae : Humani generis; A. Perego S. F.: La Nuova 
Teologia. Sguardo d’ insieme alla luce dell’ Enciclica « Humani generis » ; 
T. Gallus, S. J.: Reconciliatio privilegi immortalitatis B. Virginis cum 
facto mortis apud A. Vulpes (71647); A. Krapiec, O. P.: Inquisitio circa 
Divi Thomae doctrinam de Spiritu Sancto prout Amore. 


Nel fasc. I con piacere si legge l’art. del P. Bonetti « Il concorso divino 
predeterminante », chiaro e fatto per chiarire. 
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Il tempo, in cui Tomisti e Molinisti infilavano traverse opposte quando 
s’incontravanò per una via, è ormai passato. I secoli hanno attenuato di molto 
le acri discussioni; anzi — addirittura —, nella questione sul concorso divino 
alle azioni libere della volontà, la maggioranza dei discepoli di Molina, messo 
da parte il « concorso simultaneo », ha accettato «la premozione fisica », propu- 
gnata dalla scuola tomistica. Si sarebbe però troppo ottimisti se sì pensasse che 
ormai l’accordo su questo punto sia completo; chè, quando si tratta di « pre- 
determinazione » alle azioni libere, i Molinisti non si sentono affatto obbligati 
ad abbandonare le proprie posizioni. Tale predeterminazione — ritengono lo- 
ro — verrebbe a sostituirsi all’autodeterminazione della volontà; ciò lederebbe 
i diritti del libero arbitrio. L’A. rileva, a questo punto, che i Molinisti, riget- 
tando la predeterminazione concepita in questo modo, combattono in realtà 
contro un mulino a vento; perchè nessun tomista ha mai inteso nè può inten- 
dere la predeterminazione in questo senso cioè a dire necessitante. Bisogna tut- 
tavia dire che alcuni autori tomisti hanno dato un certo appiglio all’intrasi- 
genza degli avversari, ammettendo la necessità del concorso divino non solo 
perchè la volontà passi dalla potenza all’atto, ma anche per uscire dalla sua 
indeterminatezza, non avendo in sè una sufficiente capacità di determinarsi a 
questa piuttosto che a quella azione. Anche all’A. sembra che, concepita in 
questo modo la predeterminazione divina, sia davvero difficile salvare l’inte- 
grità del libero arbitrio, Così difatti si verrebbe ad ammettere che nella volontà, 
antecedentemente alla predeterminazione non vi sia il potere di autodeterminarsi ; 
nel qual caso la determinazione sarebbe unicamente da Dio. E’ vero che la 
causa prima muove la volontà secondo la sua natura, ma ciò vuol dire soltanto 
attuare un potere già in essa esistente, di cui fu dotata al momento della 
creazione, non far derivare la determinazione da un potere inesistente. Del 
resto, delle due ragioni assegnate da tali Tomisti, S. Tommaso non conosce 
che la prima: la potenzialità. Con ciò il P. B. esclude e vuol fare escludere a 
S. Tommaso la predeterminazione alle azioni libere della volontà? Affatto. Desi. 
dera soltanto rettificarne il concetto: la mozione divina è, si, predeterminante, 
ma ciò è richiesto non dalla insufficienza della causa seconda a determinare 
il proprio atto, ma unicamente dalla sovrana efficacia della Causa prima, che 
non può non estendersi a quanto di perfezione vi è nell’effetto e quindi anche 
alla sua determinazione formale. L’art. si conclude notando che l’esigenza della 
predeterminazione divina è puramente metafisica e non psicologica o morale. 
Sicchè le opposte opinioni dei Teologi non hanno alcun influsso nella vita pra- 
tica — naturale e soprannaturale — nè sotto questo punto di vista debbono 
essere giudicate. 


Chi, nelle poche righe che lo spoglio di una rivista consente, credesse di 
vedere compendiato l’austero art. del P. VicLINO « La conoscenza e î suoî pro- 
blemi », si illuderebbe di certo. Per conto nostro consigliamo la lettura diretta, 
non omessa la preziosa bibliografia posta alla fine dell’art.. Nella prima parte, 
fatte opportune considerazioni sul termine «conoscenza », VA. rileva che la 
nozione stessa di conoscenza importa quella di « alterità » gnoseologica tra 
soggetto e oggetto; alterità che conduce necessariamente al concetto di cono- 
scenza come « relazione ». 

Tale relazione non è mutua ma unilaterale, in quanto importa un processo 
immapente nel soggetto, senza che la cosa, diventando oggetto di conoscenza, 
acquisti o perda alcunchè di reale; per tal fatto essa solo si «fa presente » nel- 
l’ambito percettivo del soggetto, benchè anche per essa possano aversi delle 
conseguenze positive quando cade nel campo dell’attività pratica. Il concetto 
di conoscenza come relazione conduce ad altre determinazioni concettuali con 
rispettivi problemi: unione intenzionale tra soggetto e oggetto, attività da parte 
del soggetto, relatività della conoscenza. Seguono le principali divisioni della 
conoscenza. Nella seconda parte, l’A., spiegati natura e metodo della teoria 
della conoscenza, ne studia lo sviluppo storico attraverso i vari sistemi antichi, 
medievali e moderni. Infine tale teoria viene messa in rapporto con l’esperienza 
concreta : questa ne è il fondamento, offrendo direzione e mezzi intrinseci sia 
alla gnoseologia che alla metafisica. 


Ten di bei A va i + 
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Con l’art. « Discussione sull’argomento gnoseologico dell’esistenza di Dio » 
il prof. E, CarRUCcIO risponde alle critiche mosse dal prof. M. Crenna (cf. « Le 
nuove dimostrazioni dell’esistenza di Dio» D. Th. Pc., lugl.-dic., 1949) contro 
l'argomento gnoseologico che egli aveva portato (cf. « Dimostrazione gnoseolo- 
gica dell’esistenza di Dio» La Scuola Catt., Vigevano Inf., 1942) per provare 
I’ esistenza di Dio. Il Carruccio si preoccupa di difendere la sua dimostrazione, 
spiegandone il vero significato e dichiarandone la coerenza con la logica e con 
la fede. Il Crenna, insistendo con un nuovo art. « Nuova analisi critica del cri- 
terio gnoseologico d’esistenza », dimostra la fallacia di tale criterio — primo po- 
stulato su cui il Carruccio fonda la sua scoperta — e corfuta le obiezioni e la 
difesa dell’avversario. 


Di particolare importanza e di attualità è l’art. del P, PEREGO « Natura e 
limiti del diritto al lavoro ». Fondato su certe statistiche, l’A. può stabilire ap- 
| prossimativamente che oggi il 30% del potenziale lavorativo mondiale non è im- 
piegato in realtà, al lavoro. Una breve disgressione storica fa vedere come 
natura e limiti del diritto al lavoro siano concepiti nella legislazione dei popoli, 
nei tempi recenti. Il P. intende parlare del lavoro in senso specifico — lavoro 
economico —, non di quello preso in senso generico — esplicazione di qualsiasi 
attività umana —; similmente del diritto al lauoro — facoltà di esigere da un 
altro un lavoro economico, quando se ne è privi —, non del diritto di lavorare — 
facoltà di esplicare la propria attività in genere, quando si può e si vuole. Ecco 
le conclusioni dell’art. : 

A - Circa la natura del diritto al lavoro : 1) Il lavoro economico non è 
assolutamente necessario per raggiungere la perfezione propria della persona 
umana; nè è l’unico mezzo legittimo per la propria sussistenza materiale ; 2) Non 
si può invocare un precetto divino positivo che imponga il lavoro economico 
come condizione « sine qua non » per avere i mezzi di sostentamento ; 3) Dun- 
que il diritto a tale specie di lavoro non è assoluto ma ipotetico o disgiuntivo. 

B - Riguardo i limiti di questo diritto : 1) Esistono necessariamente dei 
limiti: divisibilità fisica della massa di lavoro disponibile; esigenze etico-giuri- 
diche della proprietà e del bene comune; 2) Le determinazioni del diritto al 
lavoro spettano all'autorità politica; 3) Il pieno impiego della mano d’opera 
dev’essere attuato dentro i limiti delle esigenze del bene comune. 


Nell’art. « Fede e ragione : discussione con un filosofo cristiano », V. Miano 
confuta l’accusa che il prof. Carlini muove a S. Tommaso, quasi che, accet- 
tando l’aristotelismo, avesse compromesso il cristianesimo. Secondo il Carlini, 
un cristiano moderno che voglia ripensare filosoficamente la sua fede non deve 
tornare al Dottore Comune, altrimenti cadrebbe negli stessi compromessi che 
in questo si trovano e che sono a tutto scapito della fede cristiana : il pensiero 
moderno si adatta meglio che non l’antico ad una interpretazione filosofica del 
cristianesimo (cf. « Fede e ragione » - estratti dalle due Somme di S. Tom. - a 
cura di A. Carlini; Bari, Laterza, 1949, v. 1). 

Il Miano dimostra che in nessun modo S. Tommaso contraddice al genuino 
senso cattolico, ma piuttosto il prof. Carlini rigetta più di una dottrina già 


definita dal magisterio della Chiesa. 
M. P. BariLaro O. P. 


XKK 


L’ ANNÉE THÉOLOGIQUE — A. NI, 1950. 


Fasc. I - V. White, O. P., Le concept de la Révélation chez S. Thomas; H. 
Holstein, S. J., Le Christ, téte de tous les hommes; F. Cayré, Les forces 
spirituelles auxiliaires; S. Salaville, Une mention de saint Augustin ‘dans 
la liturgie grecque. 


Fasc. II - G. Bardy, Un message? Qui, mais lequel?; V. White, Le concept de 
la Révélation chez S. Thomas; H. Holstein, S. J., La théologie fondamen- 
tale depuis 1945; J. Cantinat, C. M., Abraham à la lumière de l Evangile. 
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Fasc. IV - H. Bouéssé, Theologie et doxologie; E. Masure, Les étapes' du sen- 
timent. de la culpabilité et de la conscience religieuse; D. Buzy, Les au- 
teurs.de V Ecclésiaste. 


L’articolo del P. WHITE, senza dire gran che di nuovo sul concetto di Rive- 
lazione divina, è però uno studio di precisazione del pensiero di S. Tommaso, 
non sempre considerato nella sua ampiezza dagli scrittori di apologetica nel 
«De Revelatione». Distinta la «rivelazione» dall’ « articolo di fede », PA. si 
occupa delle varie condizioni nelle quali la rivelazione stessa si avvera, diffe- 
renziando la « prophetia naturalis» da quella soprannaturale. Interessante la 
analisi delle condizioni somatiche, specie della fantasia, nella rivelazione pro- 
fetica, dove S. Tommaso si troverebbe d’accordo in molti tratti con gli ultimi 
ritrovati della scienza sperimentale odierna. 


Il P. Hor.sTEIN, considerando Cristo il capo di tutti gli uomini, studia le 
condizioni dei non appartenenti attualmente alla Chiesa alla luce dell’ Enciclica 
« Mystici Corporis » : essi sono «in potenza » membra di Cristo. Egli può «at- 
tuarli » in molti modi, poichè anche l’infedele, in relazione potenziale con la 
Chiesa, ha pure un «istinto interno » d’origine divina, il quale, al presentarsi 
del segno, gli permette di scoprire il dito di Dio, di accostarsi alla fede. 


L’articolo dell’ HoLsTEIN, « La théologie fondamentale depuis 1945», limi- 
tato alle opere di Francia e del Belgio, interessa quanti vogliono mettersi al 
corrente dei nuovi indirizzi ai quali si piega la Teologia fondamentale. L’A. 
considera : 1) Filosofia religiosa e apologetica; 2) Storia e critica evangelica ; 
3) Ecclesiologia. 

A. GRION O. P. 


XF*o* 
REVUE D’ ASCETIQUE ET DE MYSTIQUE — A. XXVI, 1950. 


N. 1o1 - Fascicolo ‘dedicato ai Problemi spirituali del nostro tempo ed alla Spi- . 
ritualità Ignaziana. Sono le conferenze tenute alla Settimana di Versailles 
nel settembre 1948. I nomi eminenti degli autori ed i titoli dicono l’impor- 
tanza : J, Daniélou, La vision ignatienne du monde et de Vl’ homme; L. Beir- 
naert, Sens de Dieu et sens du péché. Besoins contemporains et spiritualité 
ignatienne; J. Creusens, Perfection personnelle et apostolat; F. Cavallera, 
Ròole de la prière; J. Desombre, La formation à l’oraison du disciple de S. 
Ignace; L. Verny, «In action contemplativus »; J. Bru, La spiritualité 
ignatienne et le clergé diocésain. . 


N. 102 - P, Galtier, S. J., Le P. Joseph de Guibert; I. Lemaître, La contem- 
plation chez les Crecs et autres Orientaux chrétiens. 


N. 103 - G. Dirks, Le moralisme religieux ; A. Liuima, S. Frangois de Sales et 
la tradition. 


N. 104 - A. Marc, Le silence; H. Bacht, L’importance de l’idéal monastique 
chez S. Pacome pour l’histoire du monachisme chrétien; H. Pinard de la 
Boullaye, Aux sources des Exercices, Guillaume de Saint-Tierry et Vin- 
cent Ferrier; J. Galy, La doctrine du sacrifice de l’école francaise. 


Il LEMAÎTRE ha trattato egregiamente il tema della contemplazione presso 
i Greci e gli altri Orientali cristiani, partendo dai due termini usati dai Greci 
per indicare la contemplazione : « theoria » e «gnosis». Attraverso uno studio 
serio ed esauriente, l'A. stabilisce in base alla teoria come «la vera contempla. 
zione » non è « semplice scienza », ma «intuizione » di. Dio, tanto mediante la 
Scrittura come attraverso la natura. Il lavoro si richiama spesso al noto libro 
del P. Festugière O. P., Contemplation et vie contemplative chez Platon, mo- 
strando di apprezzarlo e di seguirlo. Uno studioso di mistica e della sua storia 
avrà grande vantaggio a leggere questo scritto magistrale, in cui dottrina e 
chiarezza gareggiano con una vasta erudizione storica. 


x 
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L’articolo di P. Liuima S, J., su S. Francesco di Sales e la tradizione in- 
tende riallacciare l’opera del Santo alle fonti del Cristianesimo ; a questo scopo 
sono esaminati gli influssi dei Padri della Chiesa sul pensiero di S. Francesco. 
Lo studio è diviso in due parti. 

. Nella prima sono determinate le citazioni e il loro modo. Sopra 1688 cita- 
zioni, 879 appartengono a quattro autori dei 47 nominati: S. Agostino, S. Ge- 
rolamo, S. Giovanni Crisostomo e S, Ambrogio. Il solo S. Agostino è usato 
441 volte. Classificate le citazioni in «senza importanza » ossia occasionali e 
in « sentenze e definizioni » celebri, l'A. passa ad esaminare il modo tenuto dal 
Santo nel citare i Padri: egli si attiene all’essenziale del pensiero fatto suo, ma 
lo dà in forma più concisa e snella. 

Nella seconda parte viene esaminato il «perchè » delle citazioni. Il loro 
valore è differente nei diversi casi: autoritativo, rappresentativo, ecc. « In con- 
clusione S. Francesco di Sales, pur seguendo e studiando le Scritture e i Pa- 
dri con i teologi, testimoniando le sue preferenze per l’uno e per l’altro, resta 
sempre indipendente. Niente entusiasmo inconsiderato, niente pregiudizi ». E” 
un lavoro serio sulle fonti dottrinali e storiche del pensiero del Santo, utilis- 
simo a chi voglia conoscere a fondo la fisionomia spirituale di lui. 


A. GRION O. P. 


LKKkk 
EUNTES DOCETE — A, III, 1950 


Fasc. I - F. Callaey, The devotion to the Holy See in the Missionary Labours 
of St. Boniface; P. Parente, Autonomia dell’ io umano di Cristo? ; S. Bre- 
ton, éflexion sur l’internationnalité ; J. Visser, De excusatione a prae- 
cepto integritatis confessionis propter defectum temporis; P. C. Landucci, 
E° probabile o certa la finitezza dimensiva dell’ Universo materiale? ; P. 
Parente, De oecumenismo; A. Mircea, Considerazioni sull’ atteggiamento 
dei vescovi ortodossi di fronte al regime comunista in Romania. 


Fasc. II - A. Perbal, L’Azione Cattolica nelle Missioni; P. Parente, La possi 
bilità dell’atto di fede negli infedeli; M. Denis Hurley, Being and persona- 
lity (A propos of Fr. Degl' Innocenti's Articles); H. Degl’ Innocenti, In 
superiorem articulum brevis animadversio; C. Damen, De incremento Theo- 
logiae moralis et pastoralis ex activitate missionaria; P. De Mondreganes, 
L’azione Cattolica nell’ India; U. Degl Innocenti, L'esistenza di Dio e i 
nuovi infedeli; S. Breton, Etre et agir (Reflexion sur un axiome); C. Vona, 
Maria e i dolori del parto nel pensiero di S. Giacomo di Sarug. 


Fasc. III - B. Mariani, Preferenze divine verso î gentili nell’ Antico Testamento; 
S. Breton, Étre et agir; U. Viglino, De natura cognitionis adnotationes ; 
P. Mondreganes, L’ Opera ie le caratteristiche missionarie del Card. Mas- 
saia; P. Parente, In tema di Cristologia psicologica; P. Parente, L’edi- 
zione critica delle opere di Scoto. 


Mons. PARENTE denuncia con la franchezza di un profondo teologo il peri- 
colo della corrente moderna d’un umanesimo in teologia, la quale accentua in 
Cristo l'elemento umano fino a parlare d’un «Io» umano autonomo, che agi- 
sce parallelamente al Verbo ed alla Sua natura, non sotto il Suo impulso, Il 
Monotelismo, secondo il Tixeront (approvato da Rivière, Galtier ed altri) con- 
sisterebbe nell’aver subordinato la natura umana assunta al Verbo nell’ordine 
operativo. Basly ha sviluppato tutta una teologia dell’ « Homo-Assumptus », 
per mostrare come, nonostante l’unione ipostatica, l’umanità di Cristo costi- 
tuisce un « Io » distinto dal Verbo nel suo essere e nella sua attività. Gaudel 
ed altri accettano questa teologia, la quale rimane tuttavia senza fondamento 
storico e pericolosa dogmaticamente. Glorieux, in un articolo, s’ispira a tale 
strana corrente per spiegare la soggezione di Cristo al Padre. Anche lui insi- 
‘ste sull’io umano del Redentore e sulla autonomia, interpretando a suo modo 
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molti testi evangelici. La sua teoria si mostra inesatta esegeticamente e teolo- 
gicamente, In Cristo c'è un solo Io: quello del Verbo. 


Da notarsi sono le riflessioni sull’intenzionalità di S. BRETON. i 

L’intenzionalità, prima di essere un principio, è innanzitutto un fatto pri- 
mitivo, vissuto, salvo a determinare in quale misura lo sia. Sotto questo aspet- 
to, l’opposizione tra « figura e sfondo », com’è formulata dalla « Gestaltpsycho- 
logie » fornisce un quadro utile che ritrovano, ma su un altro piano, le moder- 
ne filosofie della presenza totale (Lavelle, S. Frank). 4] 

Come principio di « analisi dello spirito », l’intenzionalità rappresenta, nella 
filosofia contemporanea, una reazione salutare contro gli idealismi del « Co- 
gito » — cartesiano o kantiano — racchiusi nella loro immanenza soggettiva o 
anche considerati come agenti demiurgici. « Cogito aliquid » sarà, dunque, la 
formula esatta per un punto di partenza, La difficoltà incomincia con l’inter- 
pretazione di questo « aliquid », Brentano, nella sua prima filosofia, e 1’ Husserl 
delle « Meditazioni cartesiane » propendono nettamente verso un oggettivismo 
immanente. Heiddeger fonda l’intenzionalità su quello che egli stima il « dato » 
più primordiale : 1’ « esserci » (In der Welt Sein). Sartre accentua in un senso 
realistico l’intenzionalità husserliana, che diviene allora il «principio di tra- 
scendenza », caratteristica del « per se » della coscienza in quanto si oppone alla 
solida identità dell’essere in se. Tra questi due estremi che rappresentano i 
due possibili di una filosofia « intenzionale », :si inserisce, più vicina alla con- 
cezione scolastica, la posizione di N. Hartmann che mantiene insieme la fun- 
zione «rappresentativa » dell’ « oggetto immanente » e il valore « terminale » 
del reale. 

Dopo aver fissato le posizioni, resta da determinare il valore del principio 
nell'economia generale del pensiero. 


La possibilità dell’atto di fede negl’infedeli è un tema che si presenta oggi 
nelle varie Riviste con insistenza e interesse. Mons. P. PARENTE, su una Ri- 
vista Missionaria, la sviscera da pari suo. La fede, egli dice, è necessaria alla 
salute «de necessitate medii ». Essa, se considerata nel suo senso proprio, im- 
plica la grazia da parte del soggetto e la rivelazione da parte dell’oggetto. 
Come conciliare allora la possibilità dell’atto di fede, presso l’infedele, del tutto 
privo della rivelazione? D'altro canto, come giustificare l’universale volontà 
salvifica di Dio, se l’atto di fede, e di conseguenza la salute, è loro impossibile? 
Dopo le scoperte geografiche dei secoli XV-XVI, i teologi hanno fatto ogni 
sforzo per risolvere l’angoscioso problema, con poco successo, a dir vero, da 
Vega a Straub. 

La fede formale, l’unica vera, s’appoggia sull’autorità di Dio rivelante : 
probabilmente la rivelazione non può essere sostituita neppure da una ispira- 
zione interna. La sola via di soluzione, pertanto, sarebbe quella di una rivela- 
zione originale, di cui si ritroverebbero le tracce presso diversi popoli, nella 
loro coscienza di possedere per tradizione questi vestigi di rivelazione. In ogni 
case, la possibilità d’un atto di fede presso gl’infedeli non elimina affatto il 
compito delle Missioni. 


La controversia sulla sentenza del Capreolo nei riguardi della « persona » 
interessa particolarmente i metafisici. M. HuRrLEY, avendo letto i precedenti ar- 
ticoli del P, Degl’ Innocenti (Euntes docete, 1949, fasc. I, IT), trova che il detto 
Padre non risponde sufficientemente ad alcune difficoltà contro la dottrina del 
Capreolo. Per risolvere a dovere è necessario ricorrere alla nozione di «ens 
participialiter ». Soltanto l’ « ens existens » si può dire «ens», l’ente possibile 
non è ente perchè non esiste. Parimenti la persona è una sostanza di ordine 
intellettivo che « esiste» in sè e per conto proprio. Solamente così è accettabile 
l'opinione del Capreolo e si risolvono vittoriosamente le difficoltà in contrario, 
La breve replica del P. Degl’ Innocenti vuol mostrare che la precisazione non 
è senza difficoltà, per cui, ribadendo gli argomenti già dati, ritiene buona la 
soluzione da lui fornita: «dummodo retineatur genuina notio entis «ut no- 
men » et semper praesens habeatur distinctio inter « factum » existendi et « ac- 
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tum » essendi, iter « actualitatem » perfectionis et «perfectionem » ipsam, in- 
ter esse « signatum » et esse « exercitum ». i 


A. GRION O. P. 


FEST 


L'ULTIMA 


x 


. A Firenze è sorto, da alcuni anni, un Centro di Cultura, di cui fanno parte 
giovani animosi, intelligenti, colti. L'indirizzo del movimento, per dichiara- 
zione degli interessati, è cattolico. Gli « Ultimi » si propongono di risvegliare 
le non sempre vigili — e non di rado anzi assopitd — energie dei figli della 
Chiesa e di inserire vitalmente il pensiero cristiano nella crisi del mondo mo- 
derno e negli sviluppi della cultura umana. 

._ Sono cattolici di avanguardia, un po’ spericolati, come si addice a tutto 
ciò che è giovane, ma seri e bene intenzionati. Ci pare che l’ansia e la tensione 
di questi scrittori e parlatori siano fortemente orientate alla ricerca di una nuo- 
va interpretazione del Vangelo, non già nel senso di alterazione di esso, ma 
nel senso di una sua viva e operante aderenza ai problemi e alle situazioni della 
stagione che viviamo. 

Il Vangelo è eterno e perciò immutabile, come la verità che è Dio; ma 
sono mutevoli gli uomini e sempre nuovi sono gli aspetti e le situazioni con 
cui si presenta, di epoca in epoca, il problema umano. Perchè questi uomini 
non soccombano agli sbandamenti dei tempi e all’inopia dei più, urge cercare 
e trovare il segreto onde farli aderire in continuità al Pensiero salvatore — 
che è Vita — di Cristo. Alla base del movimento degli « Ultimi » vi è una in- 
quietudine e una insoddisfazione che se sono indispensabile premessa di fecondi 
sviluppi, sono anche l’indice di animi non mediocri e sensibilissimi ai gravi 
problemi che oggi agitano e sconvolgono il mondo. 


Senza l'intenzione — anzi con l'esplicita riserva contraria — di sottoscri- 
vere tutto quello che essi hanno stampato sulla loro Rivista o detto nei loro 
animati Convegni, crediamo si possa guardare con simpatia — alle iniziative e 


all’attività degli « Ultimi ». 

Errare è umano; e se nello sforzo lodevole e costruttivo di un aggiorna- 
mento della Cultura cattolica, qualche mattone e qualche pietra fossero stati 
o fossero messi non propriamente nella direzione dovuta, nessuno ha il diritto 
di gridare allo scandalo, ma solamente il dovere di contribuire — nella carità 
di Cristo — a illuminare quegli angoli eventualmente meno dotati di luce e 
di chiarezza. 

Il movimento ha al suo attivo diversi Convegni, settimane di studio e una 
ben fatta e simpatica Rivista, detta appunto l’ Ultima (Editore Vallecchi - Fi- 
renze). E’ una rivista di Poesia e di Metasofia. Ne è direttore il Prof. Adolfo 
Oxilia. 

Il sottotitolo del periodico — rivista di Poesia e di Metasofia — dice da sè 
l’indirizzo e gli intenti degli « Ultimi ». ; 

La poesia è intesa naturalmente nel senso più alto del termine, in quanto 
è viva interpretazione, e in certo qual modo eccelsa rivelazione e risoluzione del 
dramma umano. La poesia, vale a dire, come sorgente di vita e sublimazione 
della virtù dell’uomo. Per metasofia — termine invero un po’ ostico di fronte 
al quale non pochi torceranno le labbra — gli « Ultimi» non intendono niente 
di tenebroso nè di eterodosso. Intendono semplicemente il richiamo a una vi- 
sione unitaria della vita, secondo la concezione più autentica della Sapienza 
Cristiana. ; 

E il concetto di una cultura integrale che non si arresti e inaridisca nei 
labirinti della ragione pura, ma abbracci tutto l’uomo — anche in quello che 
ha di divino — e sia premessa, fonte ed espressione di vita. 

Alcuni mesi fa gli « Ultimi » si sono riuniti a convegno in Firenze e hanno 
dissertato sul tema di una « nuova sintesi cattolica » quale fu prospettato dal 
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compianto Card. Suhard nella sua famosa Pastorale del 1947 : « Agonia della 
Chiesa? ». 

Le relazioni allora discusse e riportate sostanzialmente nel numero 53-59 de 
« L’ Ultima » sono di grande interesse, come di importanza notevolissima è la 
presentazione che se ne ha nella stessa rivista: sotto il titolo comprensivo «ra- 
gioni e senso di un lavoro ». : ; 

Bene hanno fatto gli « Ultimi» a chiarire nella presentazione certi aspetti, 
in verità troppo unilaterali, di talune relazioni. E la chiarificazione è tanto più 
opportuna e tanto più preziosa in quanto ci sembra abbia colto il senso e lin- 
segnamento — del resto chiarissimi — della importantissima Enciclica « Hu- 
mani generis ». E’ vero infatti che se I’ « Humani generis » condanna l’eccessivo 
amore del nuovo e ammonisce ad aderire alla verità più che alla novità, essa 
tuttavia non solo non esclude ma incoraggia lo studio diligente e il lavoro pro- 
fondo e consapevole al fine di sceverare il vero dal falso, nelle stesse ideologie 
moderne e di accrescere la capacità di penetrazione della scienza ecclesiastica 
nel disorientamento pauroso di oggi. 

L’innesto salutare della Rivelazione divina con la cultura aberrante degli 
uomini non può attuarsi in maniera efficace sia se si sacrifica la prima e sia se 
della seconda non si tiene nel debito conto l’aspetto sempre nuovo con cui si 
presenta l’eterno problema umano e anche quel tondo o quei lati di vero che, 
non di rado, accompagnano nel suo sviluppo l’errore degli uomini. 

Per un cattolico — e questo va affermato chiaramente — il problema non 
si pone mai nè come un problema di conservatorismo, nè come un problema di 
innovazione. Il problema si pone sempre e soltanto come un problema di 
equilibrio, in cui senza che la verità venga a mortale compromesso con l’er- 
rore, nulla tuttavia tralascia, come metodo e come recupero nel colmare dal 
di dentro le falle aperte dell’insufficienza umana e nell’illuminare intimamente 
gli antri e i contorni tenebrosi dell’errore. 

La Verità, che è Dio, non è nè di ieri nè di domani. La Verità è di sempre, 
La Verità non è nè conservatrice o conformista, nè innovatrice o rivoluziona- 
ria. La Verità è perennemente sè stessa e indeficientemente viva e vivificante. 

Tra chi dorme e chi s’agita, tuttavia, noi preferiamo sempre i secondi, 
tanto più se questi, come gli « Ultimi », pur nella tensione inquieta e generosa 
e a volte spinta verso il recupero di ciò che il cristianesimo — gli uomini non 
Cristo — ha perduto, si sforzano di aderire sempre più intimamente alla inal- 
terabile Sapienza del Vangelo. 

, Non è nostra intenzione tratteggiare e criticare qui il contenuto delle re- 
lazioni, discusse al Convegno degli « Ultimi », su alcune delle quali ci sarebbero 
da fare notevoli rilievi non sempre favorevoli. Ci piace invece plaudire allo 
spirito che informa l’articolo di presentazione, poichè in esso sono manifesti 
elementi di importanza somma e di valore programmatico. Certe sfasature, 
affiorate a volte più che sulla rivista nelle discussioni degli « Ultimi» in questa 
presentazione sono superate in una visione panoramica più luminosa e meglio 
rispondente a un movimento che si sente e vuole essere cattolico. 


P. Lorenzo Mori O. P. 


xt * 


Nell'ultimo numero della. 1950, per mancanza di spazio, non abbiamo po- 
tuto pubblicare lo spoglio degli articoli dell’annata 1949 di molte altre riviste, 
che pur ci stanno tanto a cuore. Nè, per la stessa ragione, possiamo farlo ora. 
Tuttavia, per far cosa utile al lettore, diamo almeno l’indice dei lavori di 
alcune principali riviste. 


(N. di R.) 


LA 


GREGORIANUM — 1949 


N. I-II - F. Selvaggi, Il concetto di sostanza nel dogma eucaristico in relazione 


alla fi e moderna; Fr. Pelster, Neuere Forschungen iiber die Aristote- 


RIVISTA DELLE RIVISTE x 93 


lesubersetzungen des 12 und 13 ]Jahrhunderts. Eine kritische Ubersicht; 
Iserloh E., Um die Echthett des « Centiloquium » Ein Beitrag sur Wertung 
Ockhams und sur Chronologie seiner Werke; Hannigan E. T., Is it ever 
lawful to aduise the lesser of two evils? Ceyssens L., L’ influence de Gil- 
les Estrix sur l’origine de la Députation louvaniste à Rome (1677-1679); 
De Leiuria P., El P. Filippo Febel S. J. v la fundacion de la catedra de 
Historia Eclesiastica en el Colegio Romano (1741). 


NESS Creusen J. Tecniques médîcales et loi morale; Maier A.; Wihelm 
von Alnwicks Bologneser Quaestionem gegen den Averroismus (1323); 
Iserloh E.; Um die Echtheit des « Centiloquium »...; Ledrus M.; Sur quel- 
ques pages inédites de S. Jean de la Croix. 


\ 


N. IV. - Filograssi I.; 7radîtio Divino-Apostolica et Assumptio B. M. V.; Aseù- 
sio F; Tradicion sobre un pecade sexual en el Paraiso?; Alszeghv Z; Eine 
unbekannte Summa aus dem Mittelalter; Dè Broglie G.; La messe obla- 
tion collective de la communaute chrétienne; Truhiar K.; Die mystiche Ve- 
reinigung der Substanz der Seele. ; 


LA CIENCIA TOMISTA — 1949 


Nere Carro V.; Los Dominicos y.el Concilio de Trento; Sauras E.; La immu- 
tabilitad de la Teologia y el actual problema teolégico; Urdanoz T.; Filo- 
sofia de los valores y Filosofia del ser. 


N. II. - N. Carro V; Los Dominicos y el Concilio de Trento, II; Javierre 
Ortas J.; La razon en Teologia segun Domingo Banez; Nicolas Derisi O.; 
Esencia y significacion de la Antologia en Metafisica; Suarez M.; La teoria 
de la evolucion segun la Ciencia v la Fe. 


Zi 


III. - Colunga A.; El reino de Israel en los planes divinos; Carro V.j; Los 
Dominicos y el Concilio de Trento, III; Del Cura A.; La existencia en la 
filosofia de S. Tomas, I. 


N. IV. - Gonzalo Maeso D; El Dualismo ideologico y linguistico hebreo en 
Genesis I; Dominguez O; La Fe, fundamento del Cuerpo Mistico, en la 
doctrina del Angelico; Mendez-Reigada I.; El destino fundamental de la 
riqueza; Garcia Lopez J; La Analogia del ser. 


RIVISTA ROSMINIANA — 1949 


Fasc. I. - G. Buzzetti, La «ragione » atto costitutivo dell’uomo; S. Contri 
L’attualità del Rosmini; E. Pignoloni, L’ontologismo critico di P. Carabel- 
lese; C. Gray, Interpretazione e filosofia del diritto vigente; G. A. Gaddo, 
Lettere inedite del Marchese Gustavo di Cavour al Rosmini; G. Caval- 
laro, Vittorio Alfieri nel II° Centenario della nascita. 


Fasc. II. - G. Bozzetti, Natura e soprannatura in rapporto alla realtà storica ; 
C. Riva, Gioberti e Rosmini secondo De-Nardi; E. Severino, Note sulla 
filosofia di N. Abbagnano; C. Castiglioni, Cesare Cantù e Giuseppe Buro- 
ni; C. Gray, Interpretazione e filosofia del diritto vigente. 


Fasc. III. - A. Faggiotto, La forma del conoscere : Conoscenza storica e cono- 
scenza scientifica; S. Alberghi, Sul pensiero di M. F. Sciacca; R. Resta, 
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« Dio secondo la ragione» nelle proprie tesi; C. Castiglioni, Lettere di 
P. Buroni a Cesare Cantù. 


Fasc. IV. - D. Morando, Realtà educativa e dottrina pedagogica; P. Prini, Il 
concetto della metafisica come sistema della verità secondo A. Rosmini; 
E. Pignoloni, Osservazioni all’ ontologismo critico di P. Carabellese; A. 
Faggiotto, La forma del conoscere; U. Honan, Il Dottor Comune. 
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REVISTA ESPANOLA DE TEOLOGIA — 1949 


Quad. I. - J. A. De Aldama, Los dones del Espiritu Santo; J. F. Rivera 
Recio, San Leon Magno y la herejia de Eutiques desde el Sinodo de 
Costantinopla hasta la muerte de Teodosio II; C. Gil Atrio, La Iglesia en 
los textos liturgicos orientales antiguos; Fr. Claudio De Jesus Crucificado, 
Aclarando posiciones acerca del « Concepto de mistica sobrenatural ». 


Quad. II. - V. Beltran De Heredia, Los alumbrados de la diocesis de Jaen; 
J. Salaverri, Vitalidad y actualidad perenne de la Iglesìa en su mision edu- 
cadora de la Humanidad; M. Ferro Couselo, Las conclusiones teologicas 
en Suarez; A, Rivera, Una Mariologia biblica. 


Quad, III. - A. M. Javierre, Hacia una definicion plena del «soma » origeni- 
sta; B. Jimenez Duque, La perfeccion cristiana y San Juan de la Cruz; V. 
Beltran De Heredia, Los alumbrados de la diocesis de Jaen (Concl.). 


Quad. IV. - A. Royo Marin, Insistiendo : Acerca del «concepto de mistica 
sobrenatural »; B. Monsegu, El venerable Domingo Barberi en el marco 
historico-teologico del ilamado movimiento de Oxford. Del centenario de 
Newman al centenario del Ven. Domingo. 


PENSAMIENTO — 1949 


Num. 17: J. Mufos, Abiogenisis en protozoarios, bacterias v ultravirus?; ]. 
Roig Gironella. Esbozo para una metafisica de la bellezza; A. R. V., Discus- 
ston radiada sobre la existencia de Dios. 


Num. 18: J. M. Alejandro, La Neoescolastica ante el problema del conoci- 
miento; |. Echarri, Milagro sin determinismo. 


Num. 19: J. Roig Gironella, Ensayo de antropologia metafisica; J. Mufoz, 
Nuestras ideas y su origin en Suarez y Balmes; J. Echarri, Una precision 
exstensiva del concepto de «natural ». 


Num. 20: J. Echarri, La evolution en el primer origen natural del hombre; 
R. Puigrefagut, Crisis del determinismo en la fisica contemporanea. 
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MEDIAEVAL STUDIES — 1948-1949 


E. Gilson, L’objet de la métaphysique selon puns Scot (1948); Id; L’Existence 


de Dieu selon Duns Scot (1949); P. Delhaye, L’enseigne t de la Philo- 
sophie Morale au XITe Ran i Sa 
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RECHERCHES DE THEOLOGIE ANCIENNE ET MEDIEVALE — 1949 


L. Mourin, Un sermon francais inédit de Jean Gerson sur les anges et les 
tentations: Factum et proelium; D. O. Lottin, Un traité sur les vertus, 
les vices et les dons restitué à Allain de Lille; P. Anciaux, La date de 
composition de la Somme de Godrefroid de Poitiers; D. B. Botte, L’authen- 
ticité de la « Tradition apostolique » de St. Hippolyte; Ph. Delhaye, Une 
adaptation du «De officiis» au XII siècle: Le Moralium dogma philo- 
sophorum; Fr. Pelster, Der Oxforder Theologe Richardus Rufus uber 
die Frage : « Utrum Christus in triduo mortis fuerit homo » D. O. Lottin, 
St. Thomas d’ Aquin à la faculté des arts de Paris aux approches de 277. 
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LIBRI PERVENUTI ALLA REDAZIONE 
Alessandro VI e Savonarola — Accademia d’ Oropa - I.T.E.R. Torino, 1950. 


Bibliografia Filosofica Italiana dal 1900 al 1950. (A - D) — A cura dell’Istituto di 
Studi Filosofici e del Centro Nazionale di Informazioni bibliografiche con la 
collaborazione del Centro di Studi Filosofici Cristiani di Gallarate, - Edi- 
zioni Delfino, Roma, 1950. 


C. Giacon — Motivi Plotiniani — Cedam - Casa Editrice Dott. A. Milani, 
Padova, 1950. 

A. PresTIGIAcoMo — Così nacque l'universo — Editrice 2000, Torino, 1951. 

A. Casini O. F. M. — Cento Conventi — Contributi alla storia della Provincia 


Francescana Ligure - Genova 1950. 


I. MARITAIN — Cristianesimo e democrazia; I diritti dell’ uomo e la legge natu- 
rale — Edizioni di Comunità, Milano, 1950. 


1) 


2) 


3) 


4) 


COMUNICAZIONI 


La, rubrica « Notizie di cronaca », per esigenze di spazio, è stata omessa in 
questo numero. Verrà ripresa nel prossimo. 


In un nostro foglio-programma per il nuovo anno scriveremo : « Con il suo 


‘trasferimento da Bologna a Roma « Sapienza » offre agli intellettuali italiani 


un notevole ampliamento del suo programma e della sua cerchia di collabora- 
tori, perfezionando la primitiva intenzione d’una maggiore fusione tra la 
severità tomista nella ricerca scientifica e la sensibilità psicologica nel. trat- 
tare i problemi più attuali. La Rivista sarà d’ora in poi bimestrale, è uscirà 
in fascicoli di 96 pagine in ottavo. Del programma fan parte: 1) Realismo 
teologico e filosofico per l’uomo moderno ; 2) Filosofia delle scienze della vita 
sociale e dell’opinione pubblica; 3) Informazioni riassuntive sui movimenti 
attuali di pensiero ». i 
Cercheremo di essere sempre più fedeli a, questo programma. 

Per il prossimo numero possiamo intanto» annunciare la pubblicazione di 
alcuni lavori di grande interesse e attualità, quali per esempi : 


«Il problema della Religione e di Dio nella filosofia contemporanea » di 
B., D’ AMORE; 


« Le insufficienze dell'« insufficienza » blondelliana » di G. Carà ULLOA; 


« È una metafisica antireligiosa il Marxismo? » di P. F. MorLIoN (articolo che 
sarà seguito da altri per illustrare la natura del Marxismo e la sua in- 
compatibilità con il Cristianesimo) ;_ 


«Le conseguenze canoniche e morali dell’ adesione al Comunismo » di U. 
TOMARELLI ; 


«Il problema pedagogico in S. Tommaso d'Aquino » G. MAUGERI. 


Indichiamo ai nostri lettori il bel I° Vol. (lettere A - D) della « Bibliografia 
Filosofica Italiana dal 1900 al 1950», pubblicata a cura dell’Istituto di Studi 
Filosofici e del Centro Nazionale di Informazioni Bibliografiche con la colla- 
borazione del Centro di Studi Filosofici Cristiani di Gallarate (Edizioni Del- 
fino, Roma, 1950 - L. 2.500). Opera tanto opportuna e necessaria, anche se 
non perfetta, per tener presente la produzione letteraria filosofica nell’ultimo 
cinquantennio dei nostri maggiori pensatori. 


Preghiamo gli abbonati morosi d’inviarci quanto prima la loro quota d’abbo- 
namento e, possibilmente, di far conoscere la nostra Rivista. A chi ci tro- 
verà cinque nuovi abbonati offriremo gratis i numeri dell’annata 1951. 


Con approvazione Ecclesiastica e dell’ Ordine - Bologna 20 Febbraio 1951 


Direttore Responsabile : P. BexeDETTO D'AMORE 


NELL ww. ———————————m€mk€@—ERe a EDO IIP 


TipoGRAFIA LUIGI PARMA - BoLoGna - 2 - 1951 


PISO SNIA EISSC T.A° 


Credo opportuno chiarire alcuni punti, che a me sembrano i più 
impertanti, emersi nel corso della esposizione delle varie relazioni e 
nelle discussioni seguitene, fondandomi un po’ sugli apporti della filo- 
sofia classica, su elementi trascurati o dimenticati o comunque non 
toccati, per tentare di risolvere i contrasti, veri o apparenti, sorti, o 
almeno per cercare di esporre il tentativo d’una possibilità d’innesto 
dei nuovo (e perciò attraente) pur malsicuro contributo delle recenti 
filosofie sul vecchio (e perciò non attraente) ma sodo tronco della 
filosofia tradizionale. 

Ufficio, come al solito di mediatore il mio, quando ciò è pos- 
sibile; non di estremista, come forse mi si crede da parecchi dei presenti. 

Possiamo essere tutti d’accordo su alcune preliminari afferma- 
zioni fatte esplicitamente da alcuni relatori: la grande importanza del 
problema dell’uomo e della persona e della società oggi, più d’ogni 
altro problema, anche se tanto difficile a risolversi. Per me un pro- 
blema, in cui comincia ad entrarci l’attività della volontà e della li- 

ertà e della vita, si fa per ciò stesso più complesso = più difficoltoso 

di una questione della più alta metafisica e della stessa razionalità 
dell’uomo. Ma oggi i pensatori, anche filosofi, sono affascinati quasi 
esclusivamente dai problemi più tipicamente dell’esistenza umana, della 
volontà, della libertà. E non si può non prendere parte a ciò che è 
la preoccupazione dei molti. 

I punti di contrasto o di diversità di vedute da superare o da 
chiarire sono di doppia specie: quelli che riguardano la concezione 
della persona e quelli che riguardano i rapporti tra persona e società. 


Sulla persona c’è una diversità di concezione tra noi, concezione 
riducibile, per me, a due tipi, che io chiamerei, per intenderci: con- 
cezione dinamica che, per fortuna nostra, è a tinta o carattere spi- 


(*) Comunicazione fata al VI Convegno dei Filosofi Cristiani, tenutosi a Galla- 
rate dal 6 all’8 Settembre 1950. 

Per una visione d’assieme dei lavori del Convegno, in attesa degli Atti, si veda: 
B. D’Amore 0. P. « Persona e società» al VI Convegno dei Filosofi Cristiani a Gal- 
larate, in Sapienza a. 1950, n. 4, pag. 510-523. 
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rituale, e concezione statica, che, se è ben intesa, può sfociare in una 
concezione integrale completa della persona. 

In una buona parte dei congressisti, stando almeno a quanto han 
detto, prevale la concezione dinamica della persona: è la concezione, 
di moda del tempo. 

Per rifarmi ad alcune contemporanee correnti filosofiche più ti- 
piche che hanno ex professo trattato della persona; ricordo la teoria 
dei valori di Scheler e l’esistenzialismo. 

Per Max Scheler la persona implica una varietà di atti inten- 
zionali, atti cioè d’intellezione e di volizione e di valore. Per questa 
varietà si richiede un centro di attività da cui questi atti profluiscano 
e in cui vengano raccolti. Questo centro è la persona spirituale, che 
però non è concepita come qualcosa di sostanziale, come sostrato degli 
atti, come centro operativo distinto e separato dagli atti, come prin- 
cipio mediatamente operativo; ma è un nucleo attivo, immediata- 
mente operativo, immedesimato con gli stessi atti, tutta in tutti gli 
atti. Per cui la persona è sottoposta a un conîtinuo cambiamento ed 
evoluzione, e non può essere oggettivata, cioè resa oggetto di cono- 
scenza, ma solo conosciuta in quanto esercitata nell’atto o in quanto 
si partecipa nell’attività che la costituisce. 

Una particolare specialità di questa persona spirituale è che può 
nascondere anche la sua esistenza, per cui nulla si può conoscere di 
essa se non si manifesta, se non si rivela. La persona è impenetrabile, 
e amare una persona è «rispettare la infinità gelosa della persona 
amata, lasciare che resti un segreto e attendere che si riveli a noi, si 
doni, quasi spirituale ricompensa della nostra discrezione ». Questo 
secondo aspetto però ora non ci interessa. 

Nell’esistenzialismo non è molto diversa la posizione dell’uomo, 
della persona umana. Non viene questa colta come un centro stabile 
di operazione. Non si parla propriamente di essa, come non si parla 
della sostanza. Neil’analitica esistenziale di Heiddeger troviamo la de- 
scrizione dell’esistenza umana. Questa non è statica, non è una cosa 
bella e fatta, compiuta, di cui possa darsi una) definizione, ma è ca- 
ratterizzata da una continua instabilità. L’essere dell’uomo è sempre 
rischio, indeterminazione, incertezza, continua conquista. L’uomo ha 
sempre facoltà di sorpassarsi, di trascendersi; è trascendente, è sempre 
più di quello che attualmente è. Il suo essere dipende dalle sue pos- 
sibilità, a cui continuamente e indefinitamente si decide di essere. 
L’uomo è colto nel suo dinamismo, nella sua vita in atto secondo, 
non nel suo principio sostanziale, unitario. 


PERSONA E SOCIETA’ 99 


Parecchie affermazioni fatte dai presenti, anche se ammantate di 
altra forma o esposte con diverse parole all’inizio o alla fine di un 
lungo discorso, si riducono sostanzialmente a questi concetti. E’ l’a- 
spetto dinamico che viene messo in vista, è la persona concepita come 
atto di coscienza o atto transeunte dello spirito che è qui conside- 
rata: la sostanza e la persona sono in realtà annullate. La persona 
viene descritta come attuazione di vita nell'amore o come individuo 
che si eleva a coscienza, e la società non sarebbe altro che incontro 
di coscienze. Cosi i Proff. Guzzo, Bozzetti, Redanò e altri. Il Pro- 
fessor Opocher esplicitamente dice: «La personalità dell’uomo non 
è statica realtà, ma, piuttosto, sviluppo, processo, fatto di vittorie e 
di cadute, di fede e di sconforto, di gioia e di pianto. E tanto più 
ricca è la personalità di un uomo, quanto più profonda è stata l’al- 
terna esperienza della sua libertà ». 


Nella filosofia aristotelico - tomistica invece sembra prevalere l’a- 
spetto statico. Si manifesterebbe qui, direbbe il Prof. Sciacca, la dif- 
ferenza tra il pensiero classico, come pensiero della serenità razionale 
che tende di definire in superficie, e il pensiero moderno, come pen- 
siero dell’inquietudine che tende a scavare in profondità. 

Vediamo se è definire in superficie l’inchiesta della filosofia 
classica. 

La concezione della persona in campo metafisico ha due que- 
stioni: del costitutivo formale della persona Puna, del principio di 
individuazione l’altra. 


E° famosa nello stesso campo tomista la questione del costitutivo 
formale della persona, ossia dell’elemento che più propriamente ed 
essenzialmente e specificamente costituisce la persona. 

Per precisare questo costitutivo una lotta dottrinale si è avuta 
nei tomisti tra la concezione del Capreolo e quella del Gaetano (1). 
Per il primo il costitutivo formale della persona è la « connotatio 
naturae rationalis individua ad esse substantiale » cioè la persona è 
propriamente costituita dall’ordine attuale della natura razionale in- 
dividua all'esistenza sostanziale. E’ questa l’interpretazione dei più 
(a differenza dell’interpretazione del Billot che ritiene la persona es- 
sere costituita propriamente dall’esistenza attuale). Per il Capreolo la 
persona importa nella natura individuale un ordine trascendentale 
all’esistenza sostanziale, ordine che, pur identificandosi con la stessa 


(1) Si veda per questo: P. F. Muniz O. P.: El constitutivo formal de la persona 
creada en la tradiciOn tomista. In « La Cencia Tomista », 1945. 


100 BENEDETTO D’AMORE O. P. 


natura, implica tuttavia un termine ad quem, cioè l’esistenza sostan- 
ziale, per cui si distingue realiter-extrinsece della natura medesima. 
Persona è quindi natura razionale individua attualmente ordinata ad 
avere l’essere sostanziale. 

Secondo il Gaetano invece il costitutivo formale della persona 
consiste in una realtà intermedia tra la natura individua e l’esistenza 
sostanziale. C'è una realtà o un modus rei distinto e aggiunto alla 
natura razionale individua che intrinsecamente la costituisce persona, 
ordinandola estrinsecamente e simultaneamente all’essere sostanziale. 

Sfumatura o sottigliezza di Scolastici! si dirà. Vada per sfuma- 
tura o sottigliezza questa precisazione che cerca di determinare ciò 
che la persona (e il supposito) inserisce di proprio nella natura e nella 
individuazione e nella esistenza umana. Ma quel che conta è la sicu- 
rezza © l’insistenza con cui gli Scolastici conservano nella persona 
« la natura razionale individua » e « l'ordine (intrinsecamente o estrin- 
secamente) di essa all’esistenza sostanziale ». 

Approfondendo questi due elementi e considerando il rapporto 
intimo, trascendentale che lega il primo al secondo, noi possiamo 
trovare forse tutto quello che gli amanti di una fenomenologia par- 
ziale ritengono come filosofia della persona, e qualcosa di più sicuro 
e di più completo, « la serenità razionale », che essi non hanno ancora. 

F° comunque per ora necessario tener presente che la persona 
importa l'ordine attuale di una natura razionale all’essere sostanziale, 
che cioè persona implica attuazione d’una sostanza corporea indi- 
vidua di natura razionale e relazione all’esistenza, per cui è singolare 
e incomunicabile e « sui juris» nell’essere e nell’agire. 

E? totalmente statica, lontana o diversa da quella dei filosofi con- 
temporanei la concezione della persona degli Scolastici? Parliamo 
davvero un altro linguaggio noi, da non avere nessuna possibilità 
d’intenderci e di colmare le divergenze? Mi sembra di no; anche se 
i problemi della libertà, della volontà, della vita, della persona, della 
società non siano stati posti dalla filosofia classica come vengono posti 
oggi dai filosofi, un’intesa sembra possibile. Ma prima di passare alla 
dimostrazione di questa asserzione è necessario accennare alla seconda 
questione che implica la concezione della persona, quella cioè del 
principio di individuazione. 


Se, tra le scolastiche, è famosa la questione del costitutivo ‘for- 


male della persona, quella del principio d’individuazione è famo- 
sissinaa. 
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A noi qui non interessa presentarla e studiarla nella sua posi- 
zione generale, in quanto cioè principio costitutivo di ogni individuo 
corporeo, ma è necessario applicarla al caso della persona, dell’uomo, 
della specie umana, che più direttamente ci interessa. 

Platone e i Platonici, e in parte anche S. Agostino, concepivano 
nell'uomo la materia o il corpo come qualcosa di cui si serve l’anima 
umana, come qualcosa di estrinseco alla vera natura dell’uomo, come 
qualcosa di non facente parte essenziale dell’unità indissolubile e so- 
stanziale della persona umana. Concezione a cui si avvicinano mol- 
tissimo i recenti filosofi. 

Aristotele e gli Aristotelici invece, e anche S. Tommaso, fanno 
entrare come parte essenziale costitutiva dell’uomo anche il corpo. 
Principio di individuazione, anche per la specie umana, è la materia. 
Corpo e anima umana costituiscono un essere sostanziale individual- 
mente uno. 

La concezione platonica e dei filosofi spiritualisti, anche con la 
nobile intenzione di accentuare il valore della forma, dell'anima, della 
parte che specifica l’uomo e lo distingue dagli altri esseri, incorre nel 
pericolo di non considerare la vera completa natura dell’uomo, di 
non poter comprendere nè risolvere gli urti e gli ostacoli che l’uomo 
incontra nella vita, di distruggere l’unità del composto umano. 

Ancera un passo più avanti (2). L'uomo, nella concezione o de- 
finizione aristotelica è « animale razionale ». Anche qui bisogna stare 
attenti a non accentuare il valore della razionalità a danno totale 
dell’animalità, perchè la razionalità manifesta ciò che l’uomo ha di 
proprio o di specifico e lo pone nella sua propria specie, mentre Î’ani- 
malità designa ciò che l’uomo ha di comune con gli altri viventi 
sensitivi e lo colloca nel suo genere di animale. La personalità umana 
non dev'essere concepita come esclusivamente propria alla parte su- 
periore dell’essere umano, considerando ia parte inferiore come estra- 
nea alla sua essenza o al suo valore personale. 

In termini più ristretti, più scientifici, ciò non è altro che quello 
che il Prof. Sciacca, sulla scia di Marcel, ha scritto una velta sul 
Giornale di Metafisica: «Sono spirito e corpo, spirito in un corpo: 
intelligenza di cuore e lume di ragione, intuizione discorso e volontà, 
ma anche sangue, muscoli, nervi, ossa..... Mi debbo accettare, godere 
e soffrire come uomo, assumermi per quello che sono. Aspirare ad 
una immortalità naturale è volere che io non sia quello che sono; 


(2; Cfr M. De Petter O. P.: « Personne et personnalisation » in Divus Thomas 
(PIO a zti49499)n.02; 


"" Vog d-Er 19 MAG ITER PORTS IAA: i Pet E INR MERA ASUNFIANE MIA PIRA, 
° { A VCR E VARRONE ARI PAIN, RELA 


MI 
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amare non me, ma una mia contrafazione, non l’ordine, ma il sov- 
vertimento. E? atto d’infedeltà metafisica, brama insana e distruttiva 
di non testimoniare di me. Desiderare di essere autosufficiente è vo- 
lere rappresentare la farsa della mia saggezza. Mi si addice il bisogno: 
a me come corpo, a me come spirito; il bisogno, infiniti bisogni, tutti 
miei, i quali reclamano, ciascuno, un pane diverso..... Debbo vivere 
come sono, « pensarmi », «volermi» come uomo, fon «immaginarmi» 
Dio o belva o cosa. Volermi diverso non è una colpa: è un peccato 
contro la creazione» (3). 

Il riconoscere e l’affermare che nell'uomo la materia è principio 
di individuazione e che l’animalità entra intrinsecamente a costituire 
la sua personalità, non è avvilimento dell’uomo, ma riconoscimento 
di quello che realmente è, e accettazione di principi metafisici che 
sentono la persona umana come unità e totalità d’essere, come, so- 
stanza. Voler invece dimenticare o trascurare la materia o il corpo 
nella costituzione. della persona, può esser causa, come abbiamo già 
detto, del pericolo d’una concezione ideale, platonica, parziale, piut- 
tosto che reale e totale della persona. 

E’ d’altronde evidente che l’individuo, come la persona, pur 
avendo a principio la materia, non si esaurisce in essa. E° composta 
essenzialmente anche dalla forma: è la forma anzi che pone l’indi- 
viduo in una determinata specie; ed ha per questo la sua prestanza. 
Ma di questo non vi è difficoltà; è perciò superfluo qui insistere. 

E’ necessario piuttosto notare la prestanza della persona o indi- 
viduo di natura razionale sugli altri individui. : 

S. Tommaso afferma: «In modo speciale e più perfetto trovasi 
il particolare e l’individuo nelle sostanze razionali, che hanno do- . 
minio dei propri atti e non solo sono mosse (aguntur) come le altre 
cose, ma agiscono per se (per se aguntt). Ora le azioni sono dei sin- 
golari. E perciò anche, fra le altre sostanze, un nome speciale hanno 
i singolari di natura razionale, e questo nome è persona» (4). 

Differenza notevole è quella che costituisce la persona e la di- 
stingue dagli esseri corporei anche viventi. Mentre questi non hanno 
in se stessi il principio della propria attività, per cui hanno una certa 
dipendenza e relatività nell’operare, la persona invece l’ha in sè, per 
cui ha una certa autonomia e assolutezza nell’agire (5). 


(3) M. F. Sciacca: « Conquista dell’uomo » in Giornale di Metafisica, a. 1948, n. 3 
p. 176-177-178. 

(4) S. Th.: Summa Theol. I, q. 29, a. I. 

(ea considerandum est quod aliquid sua actione vel motu tendit ad finem 
dupliciter: uno modo sicut seipsum ad finem movens, ut homo: alio modo sicut ab 
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DalPanalisi della « natura razionale» che include la persona, e 
dalla relazione che essa ha all’essere sostanziale, si giustificano le af- 
fermazioni sulla perfezione o nobiltà della persona umana fatte da 
S. Tommaso: « Persona significat id quod perfectissimum est in tota 
natura, scil. subsistens in rationali natura » S. Theol.I, q. 29, a. 3); 
«nomen personae impositum est ad significandum rem subsistentem 
in rationali natura » (S. Theol. I, q. 30, a. 4). 

La definizione della persona come ci è data da S. Tommaso e 
dalla filosofia classica, benchè..... statica, non esclude l’attività, la 
prerichiede anzi come in ogni conoscenza e definizione di sostanza 
o di principio essenziale, sostanziale, costitutivo, che noi conosciamo 
sempre attraverso gli atti. La concezione statica include la dinamica, 
come quella integrale, che tien conto della parte spirituale e mate- 
riale, include la parziale (nel caso nostro la spirituale), ed è di essa 


più completa ‘e più corrispondente quindi a rappresentarci la vera 


natura dell’uomo. 


Il secondo punto da approfondire è quello delle relazioni tra 
persona e società. Se cioè la radice metafisica della persona fondi anche 
la società, oppure se la società è qualcosa del tutto diversa dalla per- 
sona, di opposto addirittura ad essa. 

Punto difficile da approfondire e precisare per l’antimonia al- 
meno apparente che di fatto presentano società e persona. Ciascuna 
è un tutto, un quid completissimum, con un fine superiore a-‘cui 
sembra subordinato il fine dell’altro. Per cui non è da meravigliare 
l'insistenza dei vari congressisti su questa antimonia e lo sforzo di 
superarla. 

Il Prof. De Raeymaeker, per es., pur riconoscendo alla persona 
la libertà e la sufficienza nell’agire, da renderla autonoma nella sua 
azione e sussistente nel suo essere, con un fine ultimo proprio per- 


alio motum ad finem, sicut sagitta tendit ad determinatum finem ex hoc quod mo- 
vetur a sagittante, qui suam actionem dirigit in finem. Illa ergo quae rationem ha- 
bent, seipsa movent ad finem, quia habent dominium suorum aciunm per liberum 
arbitrium, quod, est facultas voluntatis et rationis; illa vero quae ratione carent, 
tenduni in finem propter naturalem inclinationem, quasi ab alio mota, non autem a 
seipsis, cum non coguoscant rationem finis; et ideo nihil in finem ordinare possunt, 
sed solum ‘in finem ab alio ordinantur. Nara tota irrationalis natura comparatur ad 
Deum sicut instrumentum ad agens principale, ut supra habitum est (part. I, quaest 
XXII, art. 2 ad 4, e quaest. cv., art. 1 ad 2). Et ideo proprium est naturae rationa- 
lis ut tendat in finem, quasi se agens, vel ducens ad finem; naturae vero irrationalis, 
quasi ab alio acta, vel ducta; sive in finem apprehensum, sicut bruta animalia; sive 
in finem non apprehensun:, sicut ea quae omnino cognitione carent ». S. Th., Sum. 
TACoUNI II, gg, da. 2: 
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sonale da raggiungere, che nessuna società e autorità può proibire, 
ma che anzi deve aiutare a conquistare, riconosce la giustificazione 
della società con un proprio fine, il maggior bene comune di tutti, 
cui i singoli uomini devono contribuire a costo di sacrifizio, e, a 
volte, anche della vita. Per cui ammette la bivalenza dell’uomo come 
persona e come membro della società e la bivalenza della sua azione 
cen un rapporto vitale al fine ultimo e un rapporto vitale alla co- 
munità dei simili. 

Il Prof. Battaglia ha fatto un forte richiamo sull’esistenza di 
una società oggettiva, sulla tensione che esiste tra società e persona. 
Tra esse c'è irresolubilità, almeno di fatto. La società è vista, egli 
dice, soltanto come incontro di coscienze: si parla della coscienza come 
principio della società. Ma la società non è soltanto incontro di co- 
scienze, bensì anche ordinamento, istituto, legge, come qualcosa di 
cui non sentiamo l’oggettività, a volte anche l'ostilità. 

Così il Prof. Guy difende l’esistenza e la legittimità di alcune 
società fondate sul’interesse o sui fini naturali o materiali, come del 
resto è lo Stato. 

Trattando del primato della persona o della società il Profes- 
sor Bontadini ha parlato di circolarità. 

E il Prof. Brunello ha considerato persona e società come ter- 
mini correlativi, in quanto l’una necessita dell’altra. La società, co- 
stituita dalla persona, costituisce delle condizioni che se non valgono 
a modificare la natura della persona, valgono a modificare la strut- 
tura e il comportamento. La persona vien quindi costituita o almeno 
in parte modificata dall’azione che la società esercita su di essa. 

Notevoli mi sembrano gli apporti del P. Cefial e del P. De Fi- 
nance nel chiarire e dimostrare, superando una comune concezione 
che l’uomo farebbe parte della società non soltanto come individuo 
ma anche come persona, come principio di incommunicabilità e au- 
tonomia. E° vero anche che la «realtà sociale appartiene all’ordine 
morale, al regno dei beni e dei fini, che in virtù della sua natura ra- 
zionale può e deve raggiungere». E’ vero che la società riguarda 
specialmente l’attività degli uomini ed è una pluralità di persone 
intese a collaborare in vista del conseguimento di un bene a loro 
comune, per cui S. Tommaso la definisce « adunatio hominum ad 
unum aliquod communiter agendum» (S. Theol I II, q. 105, a. 2). 
Però non si può non tener presente la costituzione metafisica della 
persona (e la cosmologica e psicologica) per fondare la società. E 
Puomo con la sua natura di animale razionale e in quanto ordinato 
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all'essere sostanziale, è l’uomo come persona che ha un proprio per- 
sonale fine da raggiungere che fonda e giustifica la società. 

Si è insistito molto sull'amore di amicizia, tra gli elementi del- 
l’uomo, per fondare la società. Si è perciò anche parlato di una sola 
vera società, del Corpus mysticum, attuato ora nella Chiesa di Cri- 
sto, attuabile in un modo ancora più perfètto nell’altro mondo, 
quando saranno superati tutti i contrasti e tutti gli egoismi. « La mo- 
ralità si attua nell'amore, e vita di amore si dà solo tra persona e 
persona; ma nel rapporto tra persona e persona nasce la socialità; onde 
in ciò che costituisce il principio della moralità e il principio del valore 
personale noi vediamo delinearsi anche il principio della socialità » 
ci diceva P. Bozzetti. « La radice più profonda del fattore sociale 
si deve cercare nel « homo homini amicus », nell'amore di amicizia tra 
gli uomini » asseriva P. Cefial. 

Si è insistito anche sulla libertà: « l’individualità per cui l’uomo 
è persona è essenzialmente libertà e la persona è appunto libertà, e 
l’uomo acquista coscienza della sua libertà solo vivendo tra gli uo- 
mini» sono le tesi di Opocher. 

Cosa dire dinanzi a queste posizioni o affermazioni? Bisogna dire 
almeno che non sono esatte o tutto al più che sono soltanto parzial- 
mente vere, valevoli per una o alcune società o per un aspetto del pro- 
blema. Così le affermazioni di P. Bozzetti e di alcuni altri varrebbero 
solo per le società pit perfette che sono al vertice della vita umana, 
del dover essere, come è stato detto da alcuni, non per tutte le so- 
cietà umane, come le società che hanno per principio l’interesse, co- 
me le società naturali, gli Stati, che come fine hanno un bene natu- 
rale, temporale, anche materiale, goduto dall'uomo o ordinato allo 
sviluppo della vita umana. 

E’ da applicarsi qui la distinzione di Maritain, ricordata da D. 
Mattai, della società-amicizia fondata sull'amore, richiesta 
dalla persona per abundantiam, per trasfondere nei simili la propria 
pienezza facendo dono di sè, e della società-collaborazione 
fondata sul bisogno, richiesta dall'uomo per indigentiam, per rice- 
vere quanto gli è necessario al naturale sviluppo della vita. Anche 
quest'ultime sono vere società. 

La società nasce primieramente dall’insufficienza dell’uomo sin- 
golo, dal fatto che la capacità produttiva personale di un uomo è 
inferiore alle sue necessità, ai suoi bisogni. La società nasce per 
l’uomo, per il benessere e la felicità dell’uomo. Anche se si può e si 
deve pensare all'ordine, che risulta dalla coordinazione di molti e 
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subordinazione di essi verso uno, come qualcosa che costituisce l’es- 
senza di una società, non si può non pensare alla felicità degli uomini 
come fine della società. E” per raggiungere il suo fine e la sua felicità 
che l’uomo ha bisogno della società e la costituisce. La felicità che 
l’uomo ricerca è costituita dallo sviluppo integrale e armonico della 
persona, cioè di tutti i suoi aspetti sia spirituali che materiali. Quan- 
to più una società si avvicina al raggiungimento del. fine dell’uomo, 
tanto più è perfetta. 

La società, si è detto, non è sostanza, ma relazione reale, rap- 
porto cioè tra persona e persona, basato su termini reali, rapporto 
che implica un legame tra gli uomini. Non è realtà oggettiva, so- 
stanza, altra e opposta alle persone che la costituiscono, ma è sem- 
pre realtà di ordine, di rapporto tra gli uomini. E l'ordinamento e 


la legge sono aspetti o mezzi della società con cui meglio si ottiene 


questo coordinamento tra gli uomini 

Anche se si può parlare di bivalenza delluomo come persona 
e come membro della società, bisogna però tener presente che se 
come socio deve a volte sacrificare qualcosa di suo alla comunità, 
ottiene in cambio il vantaggio di raggiungere il fine che da solo non 
avrebbe potuto raggiungere: attraverso il’ bene comune la persona 
dovrebbe ottenere il proprio bene individuale. 

Bisogna anche tener presente che è la persona che ha posto il 
proprio fine alla società, e per questo alla società rimarrà sempre 
superiore la persona. La società che dimentica questa superiorità del- 
la persona tradisce la sua missione. 

Si potrebbe parlare di adeguazione o di assimilazione di fini. Si 
potranno accettare con una certa generosità le generose parole di 
P. Cefial: « la persona è sociale per la capacità di fare il suo bene co- 
mune, comunicabile » e «la società si costituisce formalmente per 
l’intenzione degli uomini di comunicarsi i loro beni ». Ma più giusta 
mi sembra la conclusione a cui, nonostante le sue premesse dualisti- 
che, vorrebbe giungere il Prof. De Raeymaeker, per cui la formula 
concreta dei rapporti tra società e persona è che essa deve adattarsi 
allo sviluppo materiale e spirituale degli uomini: e «la tendenza alla 
perfezione deve andare nel senso d’una umanizzazione più grande, 
d’un arricchimento della vita intima, d’una più profonda possessione 
di sè, d’una autonomia più larga e più profonda, d’una affermazione 
più energica della personalità ». Una società dev'essere dinamicamen- 
te progressiva se dinamicamente progressivi sono i membri che la 
costituiscono e dai quali, dipende. 


- 

. Sulla libertà o sulla volontà, a cui hanno fatto appello alcuni 
per chiarire e definire persona e società c’è da osservare che a costi- 
tuire la società concorre la natura dell’uomo,come l’abbiamo spiega- 
ta, per i suoi caratteri generali, e la libera volontà per i suoi aspetti 
particolari e pratici. Ma la volontà è appetito razionale e la libertà 
è fondata sulla razionalità. Che la razionalità fondi la libertà è pro- 
vata dal fatto che essendo la ragione capacità di cogliere l’universale 
e non avendo quindi come oggetto proprio ii particolare, ne segue 
che essa non è necessitata di fronte alle cose particolari, per cui è 
fonte di libertà. Si può perciò parlare di libertà quanto si tratta di 
persona e di società, sempre supponendo la razionalità. Forse con 
più appropriazione di termini è meglio parlare di persona come co- 
stituita di natura razionale, secondo la classica definizione di Boe- 
zio: Persona est rationalis naturae individua substantia ». E dalla 
persona appariranno natura e compito della società. 


Roma. 
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L'ECENSUEELCHENIZIENDIe he 
“INSUFFICIENZA BLONDELLIANA,, 


Chi ha letto l’articolo del Prof. Brunello « Blondel e l’esigenza 
filosofica del soprannaturale », apparso nel primo numero di « Sa- 
pienza » 1951, credo che non avrà avuto difficoltà a prendere atto 
di due cose: innanzi tutto della fedeltà con cui sembra aver reso il 
pensiero blondelliano in così poche pagine, circa il punto più con- 
troverso del filosofo dell'Azione; e secondariamente — avrà preso 
atto — del giudizio che ne dà quando scrive, concludendo l’articolo, 
che «nel Blondel si riscontra indubbiamente una sapravvalutazione 
dell’azione e una conseguente svalutazione del pensiero puro, che 
toglie validità alle tradizionali prove dell’esistenza di Dio, che com- 
promette i rapporti fra anima e corpo, che sommerge in onde tem- 
pestose la sua cosmologia, e toglie evidenza e chiarezza alla sua teoria 
della conoscenza e allo stesso fondamento della morale ». 

Se non che, sia per la nostra Rivista che appena da un triennio 
si è affacciata all'orizzonte della cultura « filosofico-teologica », sia 
per i lettori di essa, sentiamo il dovere di fare dei rilievi, sia pure 
con brevi accenni, riguardanti certe espressioni riscontrate nell’arti- 
colo, e ciò, evidentemente, non per muovere un addebito al Brunello; 
nè personalmente al Filosofo dell'Azione la cui memoria e persona- 
lità teniamo in grande stima e simpatia per la sincerità del suo slancio 
e la bontà della sua anima... ma unicamente perchè, sottolineando 
l’inaccettabilità di certe idee di cui è inficiata la sua filosofia, si metta 
in guardia qualche incauto lettore che potrebbe prendere come « oro 
di zecca » ciò che, invece, è appena « simill’oro ». 


1) «La filosofia di Blondel — leggiamo nel citato articolo a pa- 
gina 54 — si assume l’arduo compito di riprendere (sono io che 
sottolineo) la filosofia tradizionale con un metodo nuovo, il metodo 
cosidetto dell’immanenza, il più adatto, sembra, a darci quel- 
l’esperienza totale che non scarnifica l’uomo riducendolo alla sua 
struttura scheletrica, ma lo prende nella integralità dei suoi problemi 
fondamentali, delle sue esigenze incoercibili, delle sue finalità na- 
turali e soprannaturali ». 


n 
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Francamente non vediamo come la filosofia blondelliana possa 
riprendere, vale a dire, rimettere in luce, in efficienza, la filo- 
sofia tradizionale aristotelico-tomistica, quando il Blondel, inficiato 
di agnosticismo e di immanentismo, nega l’intima struttura della 
filosofia classica, dalla negazione del valore e della certezza dei primi 
principi al concetto di « verità » che non è più l’« adaequatio intel- 
lectus et rei» ma « mentis et vitae ». E’ sua l’affermazione che « nes- 
suna evidenza intellettuale, neppure quella dei primi principi, è di 
per sè stessa assoluta, avente in sè un necessario valore ontologico, 
e per conseguenza non si impone a noi con una certezza spontanea- 
mente e infallibilmente cogente» (1). E’ sua l’affermazione che « al- 
l’astratta e chimerica nozione di verità, quale adeguazione specula- 
tiva della mente con la realtà, debba sostituirsi la metodica 
ricerca della verità come adeguazione reale della mente e della 
vita» (2). 

Nè riusciamo a comprendere come il metodo della immanenza 
possa dare l’esperienza integrale, totale... quando si nega all’uomo la 
prima e fondamentale esperienza d’ordine razionale, ontologico, senza 
di cui l’uomo resta per davvero scarnificato del suo meglio, dell’ap- 
porto, cioè, reale dell’elemento «ragione» per cui l’uomo è uomo. 


2) Quando scrive che «l’integralità della filosofia si acquista, si 
conserva e si sviluppa mediante una feconda connivenza con l’inte- 
gralità del Cristianesimo compreso e vissuto in tutta ia sua pienezza » 
(art. cit. p. 56), ciò sarebbe magnificamente detto — non già in 
funzione del solo metodo subbiettivo, sperimentale, immanente, con 
cui si finisce per compromettere e la filosofia e il Cristianesimo — 
ma anche e soprattutto in funzione del metodo obbiettivo, ontolo- 
gico e trascendente da lui a torto ripudiato. 


3) Che cosa si vuol significare quando, a p. 55, si scrive che «la 
filosofia e il Cristianesimo sono destinati a identificarsi in una 
mediazione infinita, il cui segreto è costituito dal Verbo in- 
carnato »? 

Messa da parte l’espressione sibillina, anzi che no, della frase..., 
è mai concepibile identità tra filosofia e Cristianesimo? Una tale 
affermazione non sarebbe forse l'equivalente identificazione dell’or- 
dine razionale, filosofico con quello teologico e soprannaturale? Chè 


(1) L’ Etre et les étres, 1935, p. 415. 
(2) Annales de Philosophie chrétienne 15 giugno 1906, a. 1, p. 235. 
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se non si dovesse intendere a codesto modo significherebbe che si è 
fatto uso del termine «identità o identificazione » senza valutarne 
sufficientemente il significato e il peso. E poi, riuscite voi a com- 
prendere un identificarsi in una mediazione infinita... 
senza riferirsi e coinvolgere un perenne divenire? Qualunque inter- 
pretazione si voglia dare alle parole, per lo meno è innegabile che 
la su riferita espressione si presta ad equivoci poco ‘ortodossi. 


4) Come conciliare l’atteggiamento del Blondel che mentre «ri- 
tiene indiscutibilmente vera l’apologetica tradizionale della Chiesa, 
pensa che essa non sia più adatta a convincere razionalmente l’in- 
credulo moderno »? e « che codesto ufficio lo può e lo deve assol- 
vere il metodo dell’immanenza »? Come si possa dimostrare all’in- 
credulo « l’esistenza di Dio tenendo conto — come egli dice — della 
critica del razionalismo dogmatico, e del dubbio filosofico che ha 
intaccato la verità obbiettiva del principio di causa »?, come dimo- 
strare «il fatto storico della Rivelazione e l’autenticità e l’autorità 
divina della Scrittura superando la critica razionalistica e protestan- 
te»? come provare « finalmente l’infallibilità della Chiesa Cattolica, 
unica depositaria ed interprete del Verbo rivelato, sul terreno stesso 
dello storicismo che esclude dalla storia ogni elemento sopranna- 
turale »? (p. 55). 

Noi, francamente, siamo persuasi che, negato il valore ontolo- 
gico e trascendente della metafisica classica, il tanto conclamato me- 
todo dell’immanenza resta intrinsecamente impotente a dimostrare 
l’esistenza di Dio, il fatto della Rivelazione, la infallibilità della Chie- 
sa... per la semplice ragione che tale metodo dell’immanenza — quan- 
do non si fonda su quello metafisico, sul valore dei concetti razio- 
nali — è irrazionale, è fuori e contro la ragione, e perciò stesso si 
pone nell’impossibilità di superare le istanze razionalistiche le quali 
sono sempre in funzione di una metafisica, che, appunto perchè fal- 
sa, non potrà essere controbattuta e superata che dalla vera metafi- 
sica: quella dell’essere e delle sue leggi. 


5) «L’incredulità moderna esigerebbe — secondo il Blondel — 
non già una apologetica che muova, con la tradizionale, da presup- 
posti dogmatici, bensì una nuova apologetica che sia tutta filosofia » 
(ibid. p. 55). 

Ma che forse l’apologetica tradizionale non è una difesa razio- 
nale del fatto e del contenuto della Rivelazione cristiana? E’? vero che 
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l’apologetica cattolica moderna è considerata come una funzione di- 
fensiva della Teologia in quanto «Sapienza d’ordine superiore »; 
non per questo però è lecito confondere l’ argomentazione pro- 
cedurale strettamente teologica che s’innesta ai principi rivelati per 
dedurne le conclusioni... col procedimento apologetico che fa perno 
sui primi principi della ragione. La funzione apologetica è qualcosa 
di analogo alla funzione critica, difensiva, della metafisica classica 
la quale — appunto perchè « sapienza » forma superiore del sapere 
umano — ha il diritto e il dovere di difendere non solo sè stessa, ma 
anche le altre scienze contro coloro che ne impugnano il valore. 
Certamente una simile difesa non può fare a meno della dire- 
zione positiva della fede, ossia, non può e non deve restare 
estranea all’influsso proveniente dalla luce di un magistero supremo, 
non solo, cioè, non può prescindere dall’insegnamento o magistero 
della Chiesa, ma deve accettare da Essa i concetti metafisicamente 
elaborati di soprannaturale, di rivelazione, di dogma, di mistero, di 
miracolo, di motivo di credibilità, d’infallibilità, e via dicendo, senza 
l'apporto luminoso dei quali sarebbe un’ apologetica non cattolica; 
ed è in questo che si distingue il metodo tradizionale da quel- 
lo razionalistico, il quale parte da concetti falsi di sopranna- 
turale, rivelazione ecc....; nonchè da quello modernistico e imma- 
nentistico che, ligio all’agnosticismo kantiano, finisce per difendere 
un. contenuto, non ontologico e trascendente, ma puramente me- 
taforico della Rivelazione e di tutto l’ordine soprannaturale..... 
rivelandosi per ciò stesso, come è difatti, un’apologetica soggettiva e 
non oggettiva, legata ad un certo fenomenismo e individualismo fat- 
to di esperienze e di esigenze, più o meno intime, dell’ « hic et nunc », 
e non già trascendenti il tempo e lo spazio, come invece compete ai 
concetti metafisici e per essi all’apologetica obbiettiva e classica. 


6) «Il Blondel ritiene provvidenziale che la filosofia da ormai 
cinque secoli tenti a costituirsi autonoma rispetto al soprannaturale; 
in tal modo essa ha potuto avere la prova decisiva, sperimentale, del 
fallimento delle sue pretese. Sia come filosofia della natura che come 
scienza, come morale ccc...., essa ha dovuto pervenire alla conclu- 
sione della sua inadeguatezza e incompiutezza, a cogliere ciò che lo 
spirito umano desidera e vuole: inadeguatezza e incompiutezza che 
solo Dio può completare» (p. 55). 

Questo è quel che pensa Blondel, ma non ciò che pensa la filo- 
sofia autonoma e laica la quale, invece, sia positivistica che razio- 
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nalistica, è paga di se stessa; quindi non solo non ha avuto nessuna 
prova decisiva, sperimentale del suo fallimento..... ma crede e spera 
— sebbene sia una illusione — ancora nell’avvenire del suo trionfo. 
Dio volesse che le correnti filosofiche moderne e contemporanee, quali 
il neopositivismo viennese e il neoidealismo italiano, 1’ estenziali- 
smo ateo e l’assurdismo irrazionalistico, avessero la prova decisiva 
del proprio fallimento..... quale trionfo sarebbe per®la filosofia clas- 
sica! Purtroppo però non è così; e c'è poco da stare allegri che da 
cinque secoli la filosofia si sia sganciata da ogni influsso soprannatu- 
rale, e siasi affermata autonoma, laica, atea! Non è certo codesta fi- 
losofia che — come direbbe Blondel — ha, nel suo stesso costituirsi 
autonomo, la prova dell’esistenza di Dio...... tanto meno è essa stessa 
la prova dell’esistenza di Dio. 

Se poi si volesse intendere parlare non della filosofia autonoma 
laica, ma di quella classica, ortodossa, questa non ha la sua ragion 
d’essere nella sua insufficienza, bensì al contrario, è la sua 
intrinseca sufficienza che le permette, in quanto filosofia, di perve- 
nire allo stabilimento del primo Essere, assoluto, prima trascendente 
causa, a Dio e a tutte le sue perfezioni metafisiche: è la teodicea 
tradizionale che ha avuto, come suo punto di partenza, l’undecimo e il 
duodecimo libro della metafisica aristotelica commentata dall’Aqui- 
nate, e perfezionata sotto un altro punto di vista nelle due Somme. 


7) «Bisogna che il filosofo accetti come razionalmente dimo- 
strato il fatto della Rivelazione; perciò egli deve considerare insie- 
me, e non separatamente o estrinsecamente, tutte le prove. Le quali 
non sono indipendenti, chè anzi, lungi dall’essere separabili ed equi. 
valenti, sono solidali e subordinate: sono i momenti di una sola di- 
mostrazione normale ed integrale, che contribuiscono, differente- 
mente, ma conseguentemente, a darci del Cristianesimo una nozione 
più giusta, più equilibrata». (p. 56). 

Nulla ci sarebbe da eccepire a codesta dichiarazione se l’apofteg- 
ma virgiliano «latet anguis in herba (Egloga III - 93) non richia- 
masse la nostra attenzione circa l’interrogativo della subordinazione 
di dette prove. Anche volendo ritenere, sebbene non in senso asso- 
luto, che i motivi razionali di credibilità siano solidali, resta sem- 
pre la questione della loro subordinazione: a quali di questi ricono- 
scere il primato di valore, cui gii altri si subordinerebbero, ai 
motivi esterni estrinseci, obbiettivi del metodo della trascendenza — 
i miracoli e le profezie — oppure ai motivi interni alla coscienza 
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e subbiettivi del metodo della immanenza? That is the question! Ed 
è risaputo che il Blondel ha combattuto per l’assoluta preferenza ai 
motivi della immanenza... primato che non possiamo accettare per- 
chè contrario all'insegnamento della Chiesa, oltre che non rispon- 
dente alla verità. 

Ho riferito il detto di Virgilio, che «il serpe si nasconde nel- 
l’erba », cioè nelle su riferite parole.... ma che si scopre subito nelle 
susseguenti: « Storia, dogmi, miracoli, Chiesa, sono strettamente u- 
niti, formano blocco; di modo che il teista, non ancora cristiano-cat- 
tolico, perchè diventi tale, è necessario che faccia 
cspresvenza personale di quanto è frutto. della 
storia te della Rivelazione, e. viva. la. vita. della 
Chiesa. L'esperienza viva del dogma deve precedere la sua 
definizione dottrinaria e non viceversa». E’ qui che 
sì leva la testa del serpente « latens in herba »! L’esperienza religiosa 
deve precedere l’ontologica (precedenza di valore), l’immanenza del 
sentire ha precedenza assoluta sulla trascendenza dell’intendere. Onde 
sembrerebbe chiaro che se per avere o formulare una definizione 
dottrinaria è necessario fare esperienza personale della storia e della 
Rivelazione, si corre il rischio di cadere nel relativismo, giacchè una 
tale definizione non potrà esprimere che i dati dell’esperienza per - 
sonale e, per ciò stesso, soggettiva, dati empirico-psicologici indi- 
viduali e magari collettivi, e non già dati ontologici, d’ordine og- 
gettivamente intelligibili. 

Inoltre, non riesco a capire come mai e in che modo, il teista 
non ancora cristiano e cattolico — per diventar tale — 
possa fare esperienza personale del frutto della storia (transeat), 
della Rivelazione, e per di più vivere la vita della Chiesa... come ciò 
sia possibile (a chi non è Cristiano e cattolico) senza la grazia, le 
virtà infuse e i doni dello Spirito Santo in che consiste la parteci- 
pazione alla vita della Chiesa..... per me è tale un «rebus» che non 
temo ritenerlo per un assurdo. 


8) «Quando la filosofia ha dimostrato che l’uomo naturale non 
raggiunge mai il suo fine, che resta sempre una sproporzione tra il 
volente e il voluto, che perciò esiste un vuoto incolmabile, essa ha 
assolto il suo compito. Ma qui comincia la religione che, grazie al 
soprannaturale, colma il vuoto lasciato aperto dalla filosofia » (p. 56). 

Codeste espressioni — che a prima vista potrebbero sembrare 
giuste e perfettamente consone al sentire cristiano e cattolico — ri 
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chiedono qualche chiarimento. Innanzi tutto, quale è questo fine che 
la filosofia deve dimostrare di non raggiungere mai? Evidentemente 
questo fine, naturalmente irraggiungibile, è Dio. Ma qui sorge in- 
terrogativo: di che natura sarà questo processo dimostrativo? d’or- 
dine prettamente razionale filosofico, ovvero nel senso di un’intima 
esperienza religiosa, che coglierebbe la disproporzione tra il vo- 
lente e il voluto? Nel primo caso, se, cioè, la dimostrazione è di or- 
dine essenzialmente filosofico — et quidem, concepibile solo in fun- 
zione della filosofia tradizionale aristotelico-tomistica — è evidente 
che allora siamo in pieno metodo obiettivo ontologico e trascenden- 
te; laddove, nel secondo caso, dell’esperienza interiore naturale, sa- 
remmo nel campo del sentimento e non in quello razionale filoso- 
fico; il sefitimento sente, non dimostra, potrà avere valore di un 
segno, d’un appello che però resterà arazionale quando non 
poggia, quando non presuppone, quando non parte dal valore della 
ragione speculativa. 


9) « Approfondendo il metodo dell’immanenza, lo studio del 
nostro pensiero e della nostra azione ci porta a « riconoscere dei li- 
miti e delle deficienze..... e ci apre infallibilmente al desiderio, al ri- 
conoscimento di ciò che oltrepassa la nostra immanenza naturale ». 
Cosi il Blondel pensa di salvaguardare i diritti della filosofia e, nello 
stesso tempo, l’integrità delle verità religiose e viene stabilito un le- 
game indissolubile tra ragione e fede. Il ’ vide?” che lascia la ricerca 
filosofica è colmato dal ’pleine’ del soprannaturale, e il metodo 
dell’immanenza serve a fissare il punto d’incontro della verità ra- 
zionale e della fede nel soprannaturale ». 

Per renderci conto se tale posizione o atteggiamento sia giusti- 
ficabile a meno, la via più breve è quella di rifarci al movente blon- 
delliano. Premesso che, secondo il Blondel, «il libero pensiero non 
vuol più saperne di soprannaturale e di trascendenza teologica, per- 
chè la filosofia si è andata progressivamente scristianizzando » (p. 55) 
e che per conseguenza «si tratta di guarire la filosofia dalla sua 
incredulità, di ricostituirla ancora come forza morale per la 
formazione della coscienza religiosa e cristiana» (p. 55)... per la 
buona riuscita del quale nobile scopo il Blondel pensa che bisogna 
sostituire il vecchio metodo col nuovo, la trascendenza con l’imma- 
nenza, nel senso che nella stessa incredulità l’uomo troverà la sua 
negazione, e nel riconoscimento dei limiti e delle deficienze della 
filosofia l'apertura al soprannaturale. 
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Se alla teoria rispondesse la pratica, ossia, se le cose andassero 
per questa via.... sarebbe una bella conquista... e il metodo dell’im- 
manenza avrebbe di che cantare trionfo. Purtroppo, ahimè, direb- 
bero i Toscani: «la non va così! ». Se il razionalista o l’incredulo 
(è di questi che si parla) non viene convinto «razionalmente» — 
sia pure per un’autocritica — attraverso un procedimento dialettico 
serratamente concludente... se, malgrado i vostri sforzi, resiste alle 
vostre conclusioni, e per una ragione o per l’altra non piega la cer- 
vice.... il riconoscimento di tutti i limiti e di tutte le deficenze della 
ragione anzichè aprirgli i] varco verso il soprannaturale e la trascen- 
denza teologica, maggiormente lo rinsalderà nel suo razionalismo, 
giacchè « soprannaturale » « trascendenza » essendo per lui un mito, 
un assurdo, non potrà mai essere un ’ pleine’ che colmerìà il 
?vide”’ del suo razionalismo. 

E’ bene, peraltro, tener presente che qui non si tratta del campo 
morale della conversione dell’incredulo per la quale Dio ha vie in- 
finite... ma si tratta unicamente del campo razionale filosofico po- 
sto di fronte al soprannaturale e. al trascendente. 


10) «L’azione del Blondel vorrebbe essere la nuova apologetica 
cristiana che porta l’uomo dalle sue molteplici esperienze finite ad 
una finale esperienza che col suo essere gli dà il possesso di Dio » 
(p. 56). 

Qui sorge spontaneo un dilemma: «O codeste esperienze sono 
di ordine naturale, ovvero di ordine soprannaturale. Nel primo ca- 
so, anche se fiorissero in una ultima grande finale esperienza invol- 
gente tutte le altre precedenti.... non sarebbe mai questa esperienza 
a conferire all’uomo il possesso di Dio che, viceversa, si dà all’ani- 
ma soltanto attraverso la grazia e l’amore che è la « charitas diffusa 
in cordibus per Spiritum Sanctum », come dice S. Paolo. Se, invece, 
cotali esperienze fossero da intendersi in funzione dell’ordine spi- 
rituale e soprannaturale, in tal caso non sarebbero già il titolo per- 
chè Dio si desse all'uomo, ma sarebbero piuttosto gli effetti speri- 
mentali della divina presenza di Dio nell’anima. 


11) « Mediante la filosofia Dio può essere conosciuto e deve es- 
sere affermato come certo e concretamente reale; ma nello stesso 
tempo non può essere penetrato nel suo segreto. Non bisogna me- 
ravigliarsi di questa insufficienza della filosofia; il filosofo stesso de- 
ve rinunciare alla presunzione del deismo e della filosofia, che nu- 
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trono la pretesa di penetrare fino in fondo l’enigma di Dio. Al mas- 
simo il filosofo può approfondire le insufficienze delle concezio- 
ni antropomorfiche che snaturerebbero e compromettereb- 
bero e avvilirebbero la fede spontanea dell’umanità. La logica filo- 
sofica afferma categoricamente l’esistenza di Dio, ma spesso l’uomo 
si accorge, quando non è filosofo, che :l Dio dei filosofi è proprio 
colui che non è» (p. 57). Sa 

Che la filosofia sia intrinsecamente insufficiente «a penetrare 
fino in fondo il mistero o l’enigma di Dio » è cosa evidentissima..... 
ma che il filosofo debba tutt'al più limitarsi ad approfondire le in- 
sufficienze delle concezioni antropomorfiche che può avere di Dio... 
questo denota una meschina, inesatta, quanto erronea valutazione 
del potere conoscitivo umano in genere, e della metafisica classica 
in specie, di cui pare che il Blondel non abbia un appropriato concetto. 

Del resto non a lui solo, ma generalmente a tutti i filosofi mo- 
derni fa difetto il vero concetto e valore dell’analogia, la quale non 
è apprezzata dai nostri ’ sofi” contemporanei perchè è intesa, su per 
giù, come una mera estrinseca approssimazione d’immagini, mentre 
nella filosofia tomistica i «concetti analogici» sono essenzialmente 
nozioni metafisiche, aventi valore ontologico e trascendente, auten- 
tico fulcro per la costruzione non solo della Teodicea dallo Stagirita 
all’Aquinate, ma è altresì la « ratio sine qua non », anzi addirittura la 
ragione d’essere razionale della organica costruzione della stessa Som- 
ma Teologica. Quindi le argomentazioni filosofiche nel campo della 
metafisica, sia in "Teodicea che in Teologia, « non snaturano, non 
compromettono, nè avviliscono la fede spontanea dell’umanità..... ma 
al contrario per la loro intrinseca luce rendono ragionevole l’atto 
di fede in quelle verità soprannaturali rivelate da Dio attraverso 
l’intelligibilità analoga del concetto di essere e di tutti gli altri con- 
cetti metafisici i quali - secondo che ha ribadito l’enciclica « Humani 
generis» permettono alla ragione di conseguire È’ quandam fruc- 
tuosam intelligentiam mysteriorum’ sebbene restino 
sempre in se stessi intrinsecamente inaccessibili all’umano intelletto ». 


12) Che il Blondel rifiuti «una soluzione concettuale o antropo- 
morfica che non attinge affatto la realtà concreta di un Dio unifi- 
cante assolutamente nella sua semplicità, tutti gli attributi che una 
riflessione scientifica è condotta invincibilmente a niconoscergli » 
(p. 57) nulla da eccepire; ma qui non si può fare a meno di notare, 


che sia la possibilità che il fatto della unificazione degli attributi di 
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vini nell’eminenza assoluta di Dio, Atto puro, sua Deità, nen sarà 
mai risolta dal metodo dell’immanenza — che vuole essere tutta una 
interiore esperienza di aspirazioni, di slanci verso il divino — me- 
todo che per essere scevro di ogni contenuto intelligibile e di ogni 
valore metafisico, è una rinunzia anticipata ad ogni concezione ra- 
zionale di tali attributi. In altri termini, non ci potrà essere neppure 
un tentativo di attingere e di valorizzare Je perfezioni reali di Dio 
in Dio stesso se si nega l’intrinseca capacità del metodo razionale del- 
la trascendenza che fa leva sul valore ontologico dei nostri concetti 
metafisici, in funzione, cioè, dell’ente, primo intelligibile ed oggetto 
adeguato dell’intelligenza umana, e insieme sul valore trascendente 
di quegli stessi concetti o nozioni prime quali, ad es., quelli di Ente, 
di Uno, di vero, di buono, di intendere, di volere, di sapienza, giu- 
stizia, libertà, misericordia, di atto, di potenza creatrice, di persona, 
di causa e via dicendo; i quali per il fatto di esprimere già ontologi- 
camente concetti puri, perfezioni assolute, la cui intima for- 
ma, o formalità, esclude di suo ogni limitazione, ogni difetto nell’or- 
dine metafisico, tali concetti hanno in sè stessi l’attitudine, la capa- 
cità, la possibilità reale di esprimere analogicamente — con un’aper- 
tura proporzionale all’infinito — le stesse perfezioni quali si com- 
petono a Dio, appunto perchè richiesto dalla filosofia dell’essere co- 
me primo Essere sussistente, prima causa assoluta, increata, onni- 
sciente, eterno, immutabile e simili. 

Con la nostra metafisica classica non pretendiamo dare la solu- 
zione piena di questo mistero naturale, del come cioè si realizzi la 
conciliazione della molticiplità delle perfezioni nell’assoluta sempli- 
cità dell'Atto puro, nell’eminenza della Deità..... ma difendiamo che 
detti attributi sono vere perfezioni divine esistenti in Dio forma- 
liter, cioè secondo la loro intrinseca ragion d’essere di perfezione 
assoluta: la sapienza, la bontà — ciò che di metafisicamente si espri- 
me con questi concetti — si realizzano realmente in Dio, sono Dio 
stesso, e insieme diciamo « eminenter» in quanto sussistono in Dio 
‘n un modo infinitamente superiore al mondo creato. 

Dico anzi di più: ci rendiamo conto, in certo qual modo, anche 
del come si realizzino in Dio — pur restando in definitiva un mi- 
etero naturale — quando, sulla scorta dell’Angelico, afferm'amo che 
tali attributi non sono l’uno estrinseco all’altro (visione antropomor- 
fica del realismo esagerato, tipo scotistico), nè l’uno è semplice sino- 
nimo dell’altro, trovandosi in Dio solo virtualmente, in quanto 
Dio sarebbe causa di tali perfezioni in Dio solo virtualmente, in 
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quanto Dio sarebbe causa di tali perfezioni nel mondo (concezione 
nominalistica ed agnostica antica e moderna), ma in modo formale 
ed eminente, come si è detto, e in maniera che un attributo implica 
l’altro, e tutti implicano tutti in una sola attualità pura (realismo 
moderno aristotelico-tomistico) (3). Î 


13) «Ma se vi è il Dio della critica filosofica, di cui si deve 
necessariamente tener conto, vi è anche il Dio dei Cristiani cono- 
sciuto per mezzo della Rivelazione che trascende le concezioni più 
© meno razionalistiche dei filosofi. La Rivelazione Trinitaria, rima- 
nendo nel suo fondo insondabile e impenetrabile, mette la ragione 
filosofica a riparo d’ogni scoramento come d’ogni presunzione illu- 
soria, l’orienta verso una giustificazione di tutte le verità essenziali 
per il compimento del nostro destino, gli fornisce un tema dei più 
fecondi di mediazione e d’investigazione ulteriore. 

Sembra che l’uomo sia condannato ad oscillare tra le tenebre e 
la luce, rivelazione e impenetrabilità, tra le asserzioni razionali e 
gl’insegnamenti cristiani, senza poter attribuire a queste afferma- 
zioni eterogenee una intima coerenza e un’autorità, una com- 
patibilità complementare» (p. 58). 

Cotesto periodo — che in verità non sembra peccare di eccessi- 
va chiarezza — così come è espresso dal Prof. Brunello, merita an- 
ch’esso qualche rilievo. Che la Rivelazione trascenda «tutte le con- 
cezioni più o meno razionalistiche dei filosofi » nulla da eccepire, 
specie se si voglia intendere di quel razionalismo (assoluto e mode- 
rato) proscritto dal Magistero ecclesiastico, da Pio IX, a proposito 
degli errori del Sillabo; non riusciamo però a comprendere come mai 
l’uomo sia condannato a oscillare tra tenebre e luce; tra asserzioni 
razionali e gl’insegnamenti cristiani, se si tratta, non già dell’uomo 
razionalista, ma del filosofo cristiano, e in ispecie del filosofo aristo- 
telico-tomista, e della sua filosofia..... giacchè nella « costituzione 
della fede cattolica redatta dal Concilio Vaticano» è detto esplici- 
tamente che «sebbene la fede trascenda la ragione, tuttavia tra le 
due, tra la fede e la ragione, — non ci può essere dissenso; essendo lo 
stesso. Dio quegli che rivela i misteri, che infonde la fede, e dì al- 
l'intelletto umano il lume della ragione» (4). 

Nè vediamo perchè la ragione filosofica non possa attribuire 
alle sue affermazioni una intrinseca coerenza e un'autorità (ossia 


(3) Vedi tutta la questione 13 della prima parte della’ Somma Teologica. 
(4) Enchiridion Symbolorum, Denzinger, n. 1797. = 
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un valore) e una compatibilità coi dati della Rivelazione. L. A. dice 
perchè le affermazioni della ragione sono eterogenee! Ma an- 
che questa è un’espressione equivoca; se, infatti, con ciò si vuole si- 
gnificare che sono di un altro ordine, vale a dire naturale, mentre 
le verità rivelate sono di ordine soprannaturale, ciò è verissimo; ma 
sarebbe errato se si volesse significare con quella « eterogeneità » la 
assoluta impossibilità di rapporto con l’ordine rivelato, tant'è vero 
che lo stesso Concilio Vaticano (ibid. n. 1796) ci rassicura dicendo: 
« certamente quando la ragione, illustrata dalla fede, cerca con di- 
ligenza, con pietà e con sobrietà una certa intelligenza dei misteri, 
auspice Dio, la conseguisce fruttuosissima, sia attraverso l’analogia 
delle sue cognizioni naturali, sia cogliendo il nesso dei misteri tra 
loro ed in relazione con l’ultimo fine dell’uomo, sebbene non sarà 
mai idonea a percepire tali verità come quelle che formano il suo 
proprio oggetto intelligibile ». 


14) Passando poi dal campo più o meno filosofico a quello teo- 
logico, le espressioni equivoche sono evidentemente molto più gravi, 
denunziando inequivocabilmente l’assoluta mancanza non solo del 
sapere, ma anche del buon senso teologico. Così per es. a p. 58 si 
legge: «Il mistero di Dio uno e trino, trino per essere uno, fa in- 
travvedere che le tre Persone Divine sono sostanzialmente una: il 
Padre, il Figlio e lo Spirito Santo; e ci appare anche che l’identità 3 
del Padre e del Figlio non impedisce che la reciprocità, in ragione 
del duplice amore che è così personale e unificatore come la distin- O 
zione delle Persone, è la condizione suprema di questa ricchezza 
interiore, sempre infinitamente attiva e feconda ». 

La prima di codeste espressioni «Dio uno trino, uno 
perchè trino, trino pér essere uno» non solo è equi- 
voca perchè oscura, ma lo è altresi perchè si può facilmente prestare 
a un malinteso, teologicamente erroneo, come se con quella frase si 
volesse intendere che l’uomo viatore — anche presupposta la Rive- 
lazione — possa con la sola considerazione filosofica rendersi conto 
razionalmente che Dio non sarebbe Uno se insieme non fosse Trino; 
laddove la ragione filosofica non può di suo che raggiungere la di- 
mostrazione della esistenza di Dio, come primo assoluto, e al cono- 
scimento dei suoi attributi naturali, conoscibili per via di causalità 
e di eminenza fondato sulla analogia del doppio valore ontologico 
e trascendente dei primi principi e delle prime nozioni metafisiche, 
come si è detto sopra. 
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La seconda espressione che, cioè, tale mistero di Dio «fa intra- 
vedere che le tre Persone Divine sono sostanzialmente una..... suona 
tanto male da poterla incriminare come eretica: se avesse detto che 
le tre Persone divine sono una sostanza o natura, sarebbe stato teo- 
logicamente esatto; ma l’aver premesso l’avverbio « sostanzialmen- 
te» fa pensare che le tre Persone, a un certo momento. diventino 
una sola Persona. a 

Tale senso ereticale va, senz’altro escluso dall’intenzione di chi 
ha scritto la frase, tuttavia si vuol far notare la gravità del pericolo 
in cui si può incorrere con espressioni non troppo precise. 


15) Non meno pericolosa è l’altra frase del citato periodo, dove 
si dice: « Ci appare anche che identità del Padre e del Figlio non 
impedisce che la reciprocità, in ragione del duplice amore che è cosi 
personale e unificatore, come la distinzione delle Persone, è la con- 
dizione suprema di questa ricchezza interiore, sempre infinitamente 
attiva e feconda! ». 

Premesso che parlare di identità del Padre e del Figlio sen- 
za specificare «identità di natura» potrebbe essere interpretrato 
come errore antitrinitario..... facciamo notare che l’espressione « non 
impedisce che la reciprocità, non va intesa’ (come vorrebbe l’autore) 
in funzione del duplice amore » perchè il Padre e il Figlio 
costituiscono un sol principio nella °Spirazione?” attiva dello Spi- 
rito Santo, attraverso un unico amore; dal quale punto di vista 
— scrive S. Tommaso I q. 36 a 4. c. —- che «il Padre e.il Figlio 
sono tutt'uno, eccetto dove entra l'opposizione relativa. Ora, giacchè 
l'essere principio dello Spirito Santo non coinvolge tale opposizione, 
ne segue che il Padre e il Figlio costituiscono un solo e medesimo 
principio dello Spirito Santo ». « Essi sono bensi due spiranti (preso in 
senso aggettivale) nen già due spiratori in senso di sostantivo; 
onde il Padre si distingue dal Figlio che è il Verbo unicamente in fun- 
zione della opposizione relativa della « Paternità costituendo la per- 
sona del Padre e la filiazione costitutiva della persona del Figlio» 
(Ibid. ad 7). 

Non è parimenti esatto quest’altro periodo: «La distinzione 
personale del Padre e del Figlio non offrirebbe nessuna intelligibilità, 
alcuna realtà, se ciascuno non si desse tutto all’altro mediante un 
amore che li unisce, servendo alla stesso tempo alla loro persona- 
lizzazione triplicemente appropriata nella unità della sostanza ». 
Tutto questo è teologicamente falso, giacchè dire che l’amore ser- 
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ve alla personalizzazione delle tre Persone perchè «triplicemen- 
te appropriata» significa riconoscere la sola processione 
dell'Amore nel mistero trinitario, escludendo quella del pro- 
cesco intellettivo che dà la generazione del Verbo dalla mente del 
Padre, ciò che è contro il dogma cattolico. Per conseguenza la di- 
stinzione del Padre e del Figlio è intelligibile già di per sè in funzione 
della prima processione conseguente l’«intelligere divinum», 
antecedentemente, cioè, alla considerazione della « processione » con- 
seguente il « velle divinum » da cui si origina lo Spirito Santo. 

E’ inesatto dire che «il Figlio, Verbo eterno, è Pontefice che si 
sacrifica a suo Padre» (p. 58), giacchè il Verbo solo in quanto In- 
carnato, in quanto Cristo, Uomo-Dio, assume la funzione di Ponte- 
fice e insieme di vittima nella immolazione della Croce. 


16) «Lungi, dunque, dall’essere un peso opprimente per la no- 
stra ragione, scrive il Blondel, il Dogma Trinitario, per chi sa spin- 
gere la riflessione fino ai suoi limiti, diciamo anche fino alle prospet- 
tive che ad essa si offrono oltre le barriere sacre, diviene un meravi- 
glioso sollievo, premunendoci contro tutti gli errori tentatori e con- 
tro tutte le rinunzie filosofiche » (5). 

Se non che, non osante tutte le buone intenzioni del filosofo 
dell'Azione, come appare dai su esposti rilievi, la riflessione blon- 
delliana si è spinta un pò troppo; cadendo in molte inesattezze filo- 
sofiche e teologiche, alcune delle quali sono teologicamente erronee: 
il suo zelo apologetico tradisce la sua impreparazione teologica, sem- 
brando voler dare ad intendere di conoscere il mistero Trinitario 
meglio dei Teologi, senza, peraltro, conoscere la. Teologia. 

S. Tommaso, discorrendo della Trinità nella prima parte della 
Somma Teologica, q. 31 a 2: Utrum Filius sit alius a Patre — Se, 
cioè; il Figlio sia distinto dal Padre — premunisce coloro che inten- 
dessero affrontare simili questioni, ardue per gli stessi teologi, scri- 
vendo: « Rispondo col dire che chi parla a vànvera (inordinate) — 
dice Girolamo — incorre nell’eresia; ond’è che parlando della Tri- 
nità bisogna procedere con cautela e modestia, giacchè, a dire di 
Agostino, (De Trin. l..i. c. 3) nulla di più pericoloso nel campo del- 
l'errore, nulla di più laborioso nel campo della ricerca, nulla di più 
fruttuoso nel campo della verità. 

Occorre, quindi, quando si parla della Trinità, guardarsi da 


(5) La Philophie et lVésprit chrètienne, vol, 1, p. 26: Brunello art. cit. p. 58 
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due errori opposti, procedendo con equilibrio fra i due: tra l'errore, 
cioè, di Ario (arianesimo) il quale alla Trinità delle Persone faceva 
corrispondere una trinità di sostanza o di natura; e l’errore di Sabel- 
lio che all'unità di natura faceva corrispondere l’unità di un’unica . 
persona. Ora, per non incorrere nell'errore di Ario, dobbiamo evitare, 
parlando delle Persone divine, l’uso dei termini «diversi e dif- 
ferenti» onde non venga intaccata l’unità di essenza. Chè, se in 
qualche scritto (di qualche Padre) si parli di diversità o di dif- 
ferenza delle persone, tali espressioni vanno intese nel senso di 
distinzione. Inoltre, perchè non si mènomi la ’ semplicità’ della 
divina essenza, bisogna astenersi dall'uso dei termini ’separazio- 
ne’ e ’divisione’ termini i quali si addicono a un tutto in 
quanto divisibile in parti. E perchè non venga tolta la simiglianza 
non si deve usare il termine altro ovvero discrepante; giac- 
chè dice Ambrogio (De fide 1. 1, c. 2) che nel Padre e nel Figlio non 
c'è discrepanza, ma una stessa divinità; e secondo Ilario (ibid.) non 
v'è nulla che dica separazione nelle persone divine. 

Ad evitare, invece, l’errore di Sabellio, bisogna non parlare di 
singolarità, onde non si neghi la comunicabilità della natura 
divina, per cui dice Ilario (De Trin. |. c. fine): Dire che il Padre è 
un singolo Dio, e il Figlio è un singolo Dio è sacrilego ». Dob- 
biamo evitare, altresì, l'aggettivo unico onde non si neghi la plu- 
ralità delle persone; perciò, dice ancora Ilario (ibid.) che da Dio va 
esclusa sia la singolarità, sia la nozione di unico. Tuttavia diciamo 
unico Figlio appunto perchè non ci sono più figli nelle divine per- 
sone; non diciamo però unico Dio perchè la Deità è comune a più 
persone. Evitiamo altresì il termine confuso perchè non si tolga 
l'ordine di natura tra le tre persone. Onde Ambrogio dice (De fide 
I. VII): « Nè il confuso è qualche cosa di uno, nè l’indifferente può 
essere molteplice ». 

Il termine, invece, alius, altro (non già aliud = diverso) preso 
in senso mascolino non importa che la distinzione di una persona da 
un altra; ragione per cui possiamo ben dire che il Figlio è altro 
dal Padre, perchè è un altro supposto, o persona, sussistente nella 
medesima natura divina, vale a dire, che è un’altra persona, o altra - 
Ipostasi ». 

Abbiamo tradotto per intero il corpo di questo articolo per di- 
mostrare quanta cura si deve avere nella scelta dei termini, o delle 
espressioni, quando si è impegnati a scrivere o a parlare dei misteri 
divini, specie del Trinitario. L'esempio che ci dà l’Angelico in co- 
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testo articolo è quanto mai eloquente per procedere — sulla scorta 
di tanto Maestro — coi piedi di piombo, ossia con la massima ocu- 
latezza e prudenza. 


17) Neppure del tutto esatto è quanto scrive intorno al problema 
della creazione. Se è vero che «non si parla di creazione come un 
mistero propriamente detto » ci sembra esagerato il dire che «ciò 
che appare veramente misterioso è il senso stesso, la finalità ultima 
e superiore dell’opera creatrice ». Affermazione esagerata perchè al- 
l’uomo pensante e cristiano è più che sufficiente la parola della Ri- 
velazione la quale nei Proverbi (16. 4) dice chiaramente: Universa 
propter semetipsum operatus est Dominus! Fine supremo della crea- 
zione è Dio stesso. L’Aquinate, iniziando il suo trattato della crea- 
zione, di cui approfondisce come nessun altro il concetto, si pone la 
questione: « Utrum Deus sit causa finalis omnium (I q. 44. a 4) se 
Dio sia il fine ultimo di tutte le cose — cui dà la seguente conclu- 
sione: Poichè Dio è il primo principio, o agente assoluto, neces- 
sariamente deve essere l’ultimo fine della creazione ». Ed ecco 
il processo dimostrativo: « Rispondo col dire che ogni agente agisce 
per un fine, altrimenti dall’azione dell’agente non seguirebbe un dato 
effetto piuttosto che un altro, se non fortuitamente, per caso. Per- 
tanto, sia il fine dell’agente quanto del paziente, in quanto tali, è il 
medesimo, sebbene in modo diverso. E’ precisamente lo stesso quello 
che l’agente intende realizzare e ciò che il paziente riceve in sè. Vi 
sono però degli esseri i quali sono al tempo stesso attivi e passivi 
(agiscono e patiscono) e codesti sono gli agenti imperfetti, i quali 
anche nel loro agire intendono acquistare qualche cosa. Viceversa, 
il primo agente, che è solo agente, assoluto atto — non è possibile 
che agisca in funzione dell’acquisto di un fine, ma unicamente di co- 
municare, effondere la sua perfezione, che è la sua stessa bontà. Così 
come ogni creatura intende conseguire la sua perfezione, che è una 
simiglianza della perfezione e bontà divina. Ecco perchè la bontà di- 
vina è il fine di tutte le cose ». 

Tale è il fine ultimo della universa creazione che, come una nota 
litica risuonò sull’arpa davidica (salmo 18): Coeli enarrant gloriam 
Dei et opera manuum Eius annuntiat firmamentum! I cieli cantano 
la gloria di Dio, e il firmamento esalta l’opera della sua potenza. E. 
S. Paolo nell’-Epistola ai Romani c. XI. v. 36: Quoniam ex ipso, per 
ipsum et in ipso sunt omnia, ipsi gloria in saecula. Da Lui, per Lui 
e in Lui hanno l'essere tutte le cose: a Lui gloria in eterno! E il 
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Concilio Vaticano: Finis quem Deus in creando habuit est Eius 
gloria externa per manifestationem. bonitatis suae (Erchiridion 
symbolorum nn. 1805-1783). 

La glorificazione di Dio nel mondo, ecco l’altissima finalità espressa 
e cantata anche dal divino Alighieri : 


La gloria di Colui che tutto muove, 
per l’universo penetra e risplende 
in una parte più o meno altrove. 


(Par3to4.03) 


18) Quando poi, preoccupato degli scrupoli intellettuali e mo- 
rali, si dice: «Da una parte infatti la conoscenza umana, se si fonda 
più o meno sulla esperienza sensibile, non riesce mai a rappresen- 
tarsi un assoluto cominciamento, una produzione improvvisa o spa- 
ziale ex nihilo, una origine assoluta della durata e dell’estensione, 
come non riesce a concepire l’esistenza del nulla, o il carattere finito 
o infinito del tempo e dello spazio» (p. 59) tali espressioni sono 
perfettamente logiche se ci si ferma all'esperienza sensibile 
in vpuanto. tale; o ‘alla rappresentazionelsenssb bei 
un cominciamento assoluto della realtà ex nihilo... giacchè la 
esperienza non risolve in sè il conoscere umano, il quale non è un 
vero e perfetto conoscere se non quando raggiunge, attraverso l’astra- 
zione propriamente detta (che non appartiene ai sensi, ma all’intel- 
letto) la concettualizzazione del reale, superando l’imma- 
gine sensibile del conoscere inferiore, e per ciò stesso, il mondo delle 
rappresentazioni sensibili. L'esistenza del nulla in sè non è concepi- 
bile positivamente in sè... perchè cesserebbe di essere il nuila, sa- 
rebbe l’essere, la realtà ’tout court’; ciò però non vieta di conce- 
pirlo come ens rationis, negativamente e relativamente all’ es - 
sere, cioè, in funzione dell'essere di cui — ed in quanto — è 
l'assoluta negazione o negatività. 


19) Non possiamo, inoltre, non sottolineare il periodo che im- 
mediatamente segue il precedente stigmatizzandone la conclusione. 
Premesso che «gli antichi ripugnavano alla idea di creazione perchè 
non avevano potuto concepire un Dio tutto trascendente e onni- 
potente », e che «i moderni, invece, sono portati a una ripugnanza 
contraria, non per un sentimento di una potenza divina, ma per 
l’ossessione di un mondo imperfetto, che apparirebbe come uno scacco 
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di Dio, piuttosto che una manifestazione di una bontà saggia e on- 
nipotente », si conclude: «Questa condizione dei moderni, che si 
accosta allo stato di pura natura, sarebbe ben terribile se il sopran- 
naturale venisse concepito quale assoluta trascendenza, giac- 
chè non si capirebbe infatti come Dio avesse potuto immettere nella 
creatura una tendenza naturale verso un oggetto e insieme privarnelo 
nell'atto stesso che vuol renderla felice ». 

Innanzi tutto, non pare che ci sia rapporto, e neanche un ipote- 
tico accostamento, tra la ripugnanza ad ammettere la creazione di 
un mondo imperfetto (anche se inteso come scacco di Dio!) dei mo- 
derni e lo stato di natura pura che non è mai esistito... e, in 
secondo luogo, non c’è, nè ci può essere dubbio circa l'assoluta 
trascendenza dell'ordine soprannaturale in quanto, cioè, supera non 
solo le attività naturali, ma anche le esigenze e le stesse disposizioni 
della natura. L’insegnamento della Chiesa a questo riguardo è espli- 
cito e formale: « Il sentire perenne della Chiesa ha sempre ritenuto 
e ritiene l’esistenza di un duplice ordine di cognizione, distinto non 
solo in funzione del principio (da cui procede), ma anche dal 
punto di vista dell’oggetto (ossia delle verità conoscibili). Infatti, 
mentre l’uno ha per suo principio di conoscenza la ragione, l’altro ha 
invece la fede: quanto poi all’oggetto, oltre alle verità raggiungibili 
dalla ragione naturale, ci vengono proposti i misteri della vita 
intima di Dio, che se non fossero stati rivelati, non si sarebbero mai 
potuto conoscere » (Conc. Vat. « Constitutio De Fide . Enchiridion 
Symbolorum, n. 1795). 


20) «I razionalisti si domandano se sia veramente impossibile 
introdurre nel vocabolario e nella ricerca filosofica il nome, l’idea, 
l'affermazione di un soprannaturale specificamente definito secondo 
le esigenze della terminologia cristiana e senza che ripugni alla ra- 
gione » (p. 60). 

Il proporsi un tale problema può essere una cosa lodevolissima; 
evidentemente però non basta proporselo, occorre soprattutto vedere, 
sapere con quale ?animus’ vien proposto il problema. E qui biso-. 
gna esser chiari: perchè il razionalismo possa addivenire e attuare un si- 
mile tentativo deve anzitutto riconoscere l’indebita esagerazione di 
quell’« ismo » che compromette in anticipo la buona riuscita della 
impresa. Deve partire dalla presupposta convinzione, profonda e rea- 
listica, che la ragione umana è intrinsecamente limitata, ciò 
che è constatabile non solo riguardo alla sfera delle verità d’ordine 
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superiore e divino, ma altresi verificabile nel campo stesso deil’ordine 
naturale: i cosidetti misteri della natura (l’initima essenza della mate- 
ria, della sensazione, dell’intendere, del volere e tantissimi altri) già 
costituiscono altrettanti limiti barriere, altrettante riprove della li- 
mitatezza della ragione. Deve, di conseguenza, smetterla con la 
pretesa dell’assoluta autonomia, tanto meno considerare la ra- 
gione quale unica, suprema norma giudicativa del vero e del falso, 
del bene e del male: deve riconoscere che non solo il filosofo in con- 
creto, ma la stessa filosofia deve sottomettersi al magistero supremo 
della Chiesa, la quale ha il diritto e il dovere di intervenire tutte le 
volte che la ragione oltrepassa i limiti a discapito della Rivelazione. 

Se non si ammette come razionalmente dimostrabile l’esistenza 
di Dio, fondamento di quelle verità che costituiscono i preamboli 
della fede: la creazione, la spiritualità e immortalità dell’anima, la 
vita futura, l'origine divina del Cristianesimo, la possibilità e la di- 
scernibilità del miracolo ecc. verità filosoficamente dimostrabili; se 
non si distingue che altro è parlare d’assurdo, altro è sottolineare 
il mistero; altro è riconoscere l'essenziale distinzione tra i due 
ordini naturale e soprannaturale, e altro è l’ostentarne (l’inesistente) 
l’insolubile contrasto; se, dico, il razionalismo non terrà presenti co- 
desti presupposti permanenti insegnati dalla Chiesa... se non rinunzia 
in partenza a tutte le esagerazioni implicate in quello « ismo », il suo 
tentativo resterà — pour toujours — vox clamantis in de- 
Sertot 


Roma. 
G. GALA® ULLOA 0: P. 


de AT }I si 


È UNA METAFISICA IL MARXISMO? 


Mi è stato chiesto di riassumere per questa rivista, organo di dif- 
fusione della filosofia realista del tomismo, alcune conclusioni ideo- 
logiche dei dibattiti che ho svolto, a nome della Pro Deo, con capi 
comunisti e socialisti negli ultimi due anni. Ho accettato con pia- 
cere l’invito di pubblicare, come accettai l'invito ai dibattiti, perchè 
in Italia, più che in qualsiasi altro paese, con la discussione generica 
si finisce poi col filosofare, e il filosofare in fondo chiarifica molte 
nostre reciproche incomprensioni e potrà forse persino giungere a 
dimostrare, mi sembra, che in fondo non esiste una profonda divi- 
sione di due blocchi totalmente opposti nei loro principi di civiltà 
e di religione. 

Prima d’iniziare la franca e onesta discussione sulla filosofia del 
marxismo, devo anzitutto distinguere le tre classi di marxisti, che 
sono essenzialmente differenti, secondo le mie personali esperienze 
avute nei dibattiti pubblici e nelle conversazioni private. 

1) Vi sono dei marxisti che, per ragioni di tattica politica, nello 
sforzo di non perdere od offendere il proletariato italiano, rimasto 
malgrado tutto fondamentalmente ancora religioso, dichiarano ad 
alta voce che :l marxismo non è antireligioso e che il partito comu- 
nista è tollerante verso il cattolicesimo. Con questi marxisti pura- 
mente prammatisti e politici un dibattito filosofico non è concepi. 
bile. Non vi è stato perciò mai tentativo di dibattiti su questo argo- 
mento con uomini del gruppo di Longo, Grieco, Secchia. 

2) Vi sono dei marxisti che pur dovendo seguire la tattica po- 
litica di dichiarazioni di tolleranza verso la religione, hanno tuttavia 
assimilato la filosofia marxista fino al punto di capirne l’essenza an- 
tireligiosa. Molti di costoro sono così disciplinati da non dire mai 
in pubblico che la filosofia marxista sia antireligiosa; e con essi, evi- 
dentemente, non è facile il proseguimento d’una discussione. Altri 
invece nel dinamismo naturale dell’intelligenza latina e logica, si la- 
sciano sfuggire qualche volta il'loro vero pensiero sulla natura essen- 
zialmente antireligiosa del marxismo; e con questi la discussione fran- 
ca può dare frutti di chiarificazione. Così, per esempio, Negarville 
dichiarava, in una discussione, che «il marxismo comunista è ne- 
cessariamente immanentista e non può dunque conciliarsi con il cat- 
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tolicesimo essenziamente trascendentale ». Così pure O- Pastore, A. 
Donini, Pesenti e il socialista Mati si sono pronunciati esplicitamen- 
te sulla negazione marxista della realtà divina. 

3) Vi sono infine marxisti i quali, perchè veramente attaccati 
alla fede cristiana per propria convinzione e per tradizione lunga 
e profonda della propria famiglia e del popolo in cui vivono, cer- 
cano onestamente di interpretare nel modo più benigno la dottrina 
di Marx, base ideologica del loro partito, in modo che. tale inter- 
pretazione permetta di conciliarli col cattolicesimo. Non solo la gran- 
de maggioranza delle masse, ma anche moltissimi dirigenti locali 
del partito comunista italiano, e forse anche un piccolo numero 
di dirigenti nazionali, vivono in fondo all’animo questa crisi e que- 
sta aspirazione. Per costoro una scissione ideologica contro l’inter- 
pretazione ufficiale di Marx dettata da Mosca è più normale e ine- 
luttabile della pura scissione disciplinare ormai famosa di Cucchi- 
Magnani e loro seguaci che vogliono mantenere integra l’obbedienza 
alle idee marxiste, ripudiando bolo la politica internazionale del 
Kominform. In questa stessa corrente è compreso un buon numero 
di socialisti anche nenniani e romitiani; e ciò è normale perchè in 
tali ceti l’interpretazione leninisto-marxista è meno stringente e obbli- 
gante. Con questi uomini, che devono passare dalla crisi latente alla 
decisione aperta, la franca discussione chiarificatrice è necessaria. 

Prendiamo gli spunti principali dalle idee espresse da questa 
corrente moderata di marxisti nell’ultimo dibattito di Novara, di- 
battito che si protrasse per molte ore pubblicamente prima e in pri- 
vato dopo. In tale vivace e impegnativo dialogo, che in fondo è 
oggi il dialogo di molti e che io chiamerei perciò il dialogo del 
secolo, non solo il sindaco Camillo Pasquali (PSI), ma anche il 
rappresentante comunista prof. Muratori, e il Presidente del Comi- 
tato Italiano delle URSS A. Musso, hanno dimostrato un’eccezionale 
destrezza e una grande pazienza nello sforzo di svuotare il marxismo 
da tutte le sovrastrutture filosofiche. Il prof. Muratori ha perfino 
dichiarato: « non possiamo fossilizzarci nei testi di Marx...j} non bi- 
sogna rifarsi alla lettera morta di Marx ». 

Per esaurire la discussione per iscritto tratteremo dunque di- 
stintamente i tre argomenti principali: 

I - E’ una metafisica il Marxismo ? 

II - E una fede morale il Marxismo? 

MII . La filosofia realista può darci il fondamento di un nuovo 
dinamismo sociale? 
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Nei primi due articoli daremo innanzitutto il testo completo 
che l’avv. Pasquali tanto gentilmente ci ha dato dopo il dibattito, 
testo che senza dubbio esprime in un modo esauriente una corrente 
assai diffusa; ci limiteremo poi noi a chiarire meglio i termini del 
dibattito con gli elementi oggettivi presi sopratutto dalle opere di 
Marx e Engels. 

Nel terzo studio cercheremo di mettere in rilievo la necessaria 
applicazione della filosofia del realismo tomista confermata dalla dot- 


trina della Chiesa cattolica, con particolare riferimento ai problemi 
della società futura. 


I.- Alcune premesse sulla scienza economico- 
uoicuiletsu la filosofia e la metafisica, sul socia- 
lismo come fede polittico-sociale, su la fede re- 
ligiosa e la fede morale. 

L’avv. Pasquali inizia la sua relazione con le seguenti afferma- 
zioni: 

« Premetto che è inesatto parlare di fede marxista (o sociali- 
sta) in modo identico a fede cattolica. La fede cattolica è, oltre 
che una fede morale, una vera e propria fede religiosa, fede 
in un mondo soprannaturale, nella vita ultraterrena dell’uomo. Re- 
ligione è il legame che il credente sente coll’invisibile, col mondo 
non fisico ma metafisico. Dio è il principio metafisico dell’uni- 
verso, visibile ed invisibile, e non esiste religione senza fede in Dio. 

Il socialismo è una semplice dottrina umana, e prescinde da 
qualsiasi principio metafisico. Per questo, non è e non può essere 
religione. 

Ma proprio perchè non è, a sua volta, una religione, e non po- 
stula necessariamente, per la sua accettazione, alcun principio me- 
tafisico diverso da quello cattolico, il socialismo non esclude, di 
pe sè, la metafisica cattolica, la fede in Dio e in tutti i particolari 
dogmi della teologia cattolica, con la conseguente dottrina dell’im- 
mortalità dell'anima e della sua salvazione. 

Se non l’esclude, è evidente come socialismo e fede metafisica 
cattolica possano coesistere; e coesistono nella mente e nel cuore di 
ogni socialista che sia anche cattolico. 

A conclusione di questa nota, dirò come pure il socialismo sia 
una fede morale, un'etica del vivere umano, nella società degli 
uomini, e come tale fede morale concordi con la fede morale cattolica. 
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Ma occorre chiarire, pregiudizialmente, il lato teoretico e filo- 
sofico della dottrina socialista, per dimostrarne la non necessaria op- 
posizione e contraddizione colla fede metafisica cattolica, coi prin- 
cipi filosofici del cattolicesimo ». 


All’avv. Pasquali chiedo anzitutto, come chiederei in ogni di- 
scussione, l'accordo preliminare sul significato dei termini usati. 

Premetto, cosa del resto ovvia, che non è possibile raggiungere 
qualsiasi chiarificazione attraverso la discussione, se abbiamo con- 
fusione nei termini stessi che servono ad impostare i problemi. Bi- 
sogna dunque prima di parlare metterci d’accordo per dare un si- 
gnificato comune alle principali parole che usiamo. La ragione è evi- 
dente: se, pronunziando parole identiche, pensiamo a cose differenti, 
non raggiungeremo mai alcuna comunicazione di pensiero, nessuna 
comunicazione nella stessa realtà, ed allora il silenzio è senza dubbio 
preferibile alla discussione. 


A) La prima base per un accordo preliminare la troviamo in una 
delle prime affermazioni dello stesso Marx, nel suo intento di sosti- 
tuire il socialismo e comunismo «volgare » di Proudhon, Owen, 
St-Simon, con un socialismo « scientifico ». 

E’ dunque bene ed esplicitamente inteso che in questa discus- 
sione parleremo, anche noi cattolici, solamente di conoscenza scien- 
tifica, escludendo qualsiasi intervento della nostra fede religiosa: 


B) Una scienza è, come ritengono tutti gli uomini che scien- 
tificamente pensano, una conoscenza, raggiunta atitraverso la luce 
naturale della ragione umana, di un certo numero di cause d’una 
determinata realtà. 

Una fede invece è l’accettazione, sotto l’influenza della vo- 
lontà, di un certo numero di idee delle quali la luce naturale della 
ragione non ha potuto dare l’evidenza. 

E’ chiaro che il marxismo qui messo in discussione vuol essere 
una scienza che dimostri con evidenza le sue conclusioni ideologiche, 
ed è pertanto distinto dal movimento socialista e comunista a cui 
possono aderire sotto l’impulso della volontà uomini che delle idee 
marxiste non hanno evidenza certa nel proprio intelletto. 
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C) Tutte le scienze sono dottrine umane; ma vengono ordina- 
riamente distinte in tre principali categorie, secondo l’approfondi- 
mento raggiunto nella ricerca delle cause o dei principi della realtà 
considerata: 


1) Ci sono le scienze sperimentali che, dietro osser- 
vazioni di moltissimi fenomeni o fatti, formulano certe leggi univer- 
sali, secondo le quali possiamo prevedere e affermare soltanto che 
poste tali cause seguono tali effetti, senza però raggiungere la cono- 
scenza del nesso causale o della ragione ultima o della causa profon- 
da del fenomeno osservato. Così, per esempio, una scienza econo- 
mico-sociale non tratta della causa in profondità, della natura propria 
e specifica che agisce, ma solo dei legami tra causa ed effetto, in que- 
sto caso tra forze produttive e prodotti. 


2) Ci sono le scienze filosofiche che considerano la na- 
tura e le cause profonde di ogni realtà. 


3) C'è, come necessario punto d’arrivo di tutta la filosofia, 
la metafisica, che considera le cause più profonde, ultime, cioè 
non più relative, ma assolute di tutta la realtà, di tutto ciò che è, 
cioè dell’essere non come limitato a tale categoria di esseri, visibili 
o invisibili, materiali o spirituali, ma dell’essere come essere. Que- 
st’ultima fase della filosofia costituisce necessariamente una concezione 
del mondo e della vita, generalmente espressa con la parola tedesca 
quasi intraducibile « Weltanschaunng ». 

La questione da dirimere in questa discussione sarà dunque la 
seguente: si sono limitati, Marx ed Engels, a costruire solo una scienza 
sperimentale nel campo economico-sociale, cioè una dottrina pura- 
mente economico-sociale sui rapporti tra le forze produttive (cause) 
e i prodotti (effetti), e sui loro rapporti con gli uomini viventi in 
società, o hanno voluto essi definire le cause profonde di tutto il 
mondo visibile fino al punto di prender posizione sul principio ul- 
timo, assoluto, di tutta la realtà ? 

Se hanno posto il problema metafisico, il problema dell’assoluto, 
e se lo hanno risolto in senso materialistico, cioè escludendo la pos- 
sibilità di un essere supremo spirituale, indipendente dalla materia, 
allora dovremo concludere che hanno creato una metafisica atea, 
cioè una filosofia suprema che combatte e annulla l’atto di fede in 
Dio, ritenendolo come un atteggiamento contrario alle conclusioni 


ultime del marxismo. 
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D) La fede religiosa è l’adesione intellettuale, sotto l’in- 
fluenza della volontà, ad una verità non raggiungibile attraverso la 
luce della religione, ma rivelata da Dio stesso, essere supremo e on- 


nisciente. Mentre la metafisica, ultimo passo della filosofia, scopre 


attraverso la luce naturale della ragione l’esistenza di Dio creatore 
ed alcuni aspetti della sua natura, la fede religiosa invece aderisce al 
mistero stesso della vita intima di Dio in quanto Egli ha voluto sve- 
lare alcuni aspetti profondi del grande mistero. 

La fede religiosa non è dunque una filosofia e neanche una me- 
tafisica, perchè il suo modo. di conoscenza non è l’investigazione 
naturale dell’ intelligenza, ma l'intervento soprannaturale di Dio. 
L’ultimo atto di qualsiasi vera metafisica è, in un certo senso, il 
famoso grido di insufficienza umana lanciato da filosofi di tutti i se- 
coli: «ignoramus, ignorabimus» ripetuto anche nel commovente 
salmo di Davide : « de profundis clamavi... ad te Domine ». L’uomo 
che attraverso la luce naturale della religione ha scoperto l’esistenza 
di un Essere Supremo, puro spirito, infinito, creatore dell’universo 
e dell’uomo, (questo è il punto d’arrivo della Theodicea, parte della 
Metafisica che considera l’ Ente increato) non può non porsi l’ansioso 
quesito : « Qual’è il modo d’essere di Dio davanti a me? è buono? 
è provvidente? mi dà la sua grazia per raggiungere il mio ultimo 
fine o rimane indifferente davanti alla sua creatura? ». A tale que- 
sito non può rispondere il filosofo, risponde Dio stesso. Conoscere 
ed accettare la risposta di Dio, che ha parlato nei suoi profeti e nella 
vita del suo Figlio incarnato, costituisce l’essenza della fede cristiana 
e, in modo più completo e autentico, della fede cattolica. 

Il problema da discutere non è sapere se Marx come uomo ha 
avuto o no la fede cristiana; ciò del resto nulla incide sulla cono- 
scenza del Marxismo. Non vogliamo giudicare Marx o i marxisti, 
perchè nessun uomo può scrutare il cuore di un altro uomo, cono- 
scere i movimenti misteriori della sua coscienza, della sua vita intima, 
delle sue relazioni con il Grande Sconosciuto che si manifesta in modo 
differente agli uomini cosi diversi. 

Il problema nostro è il seguente: se l’adesione alla dottrina 
economice-sociale di Marx comporta nelle sue premesse filosofiche 
la negazione della esistenza di Dio e dunque la distruzione della fede 
religiosa, che abbiamo definito nella sua essenza, e ndE fede catto- 
lica in specie. 

Una fede politico-sociale è l’adesione dell’intelligenza 
a certe affermazioni sulle cause interne e le cause esterne della so- 
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cietà, fatta sotto l’influsso della volontà e della passione, che portano 
l'intelligenza a credere in certe conclusioni senza averne evidenza 
propria. 
Siccome nelle opere di Marx ed Engels moltissime affermazioni 
non sono dimostrate e non costringono con evidenza interna l’intel- 
 ligenza all’adesione, potremo dunque parlare del marxismo anche 
come di una fede politico-sociale, la quale basata su l'autorità umana 
data al fondatore del Marxismo non è da confondere con una fede 
religiosa basata sull’autorità divina. 


si 
“% 


Ul materialismo! dialettico: di Marx ‘e di 
Engels. 

E° veramente tipica l’interpretazione antimetafisica del materia- 
lismo dialettico di Marx e di Engels dataci dall'avv. Pasquali. Ri- 
porto anzitutto, come d’intesa dall’inizio, « ex integro » il suo pensiero. 

« Dicendo dottrina socialista, dice il Pasquali, intendo proprio 
socialismo marxista, e nemmeno intendo alludere alle varianti più 
o meno umanistiche del socialismo. Il revisionismo marxista, più 
che un revisionismo ideologico, è stato ed è la giustificazione d’una 
pratica: collaborazionistica con la classe dominante capitalistica. I 
miei rilievi intesi a fissare il sostanziale pensiero marxista, ai soli fini 
del socialismo, non sono revisionismo nè ideologico nè tattico, ma 
enucieazione dei fondamentali motivi umani e pratici del so- 
cialismo, che, proprio per essere su un piano esclusivamente umano 
e pratico, non incidono nel piano teoretico e metafisico della dot- 
trina cattolica. 

La dottrina cattolica (cfr. Encicliche Papali) e la recente scomu- 
nica ha condannato il comunismo ateo, (dove comunismo vale in- 
differentemente per socialismo o marxismo). Si parla quindi del 
« materialismo » marxista come di una dottrina negatrice di Dio. 
E? necessario perciò stabilire se, nel pensiero marxista, la parola ma- 
teria assuma un significato e un valore pari a quello che, nella 
metafisica cattolica, assume Dio. 

Non occorre molta dimestichezza col pensiero di Marx per sta- 
bilire che la materia, il suo materialismo, non è un prin- 
cipio filosofico assoluto, la suprema ragione dell’uomo e dell’universo, 
per cui al posto di Dio si debba appunto mettere, secondo Marx, il 
nome © l’astrazione « materia ». 
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Un materialismo crasso e dogmatico di questo tipo sarà stato 
di un Haeckel, non mai di Marx. Si deve al fatto che il socialismo 
marxista si diffuse, specie in Italia, durante il dominio della filosofia 
positivista, se molti credettero nel socialismo come in una filosofia 
della materia, necessariamente atea, e positivista. Ma le contamina- 
zioni di Marx con Haeckel e Darwin furono pasticci filosofici tipici 
del tempo, come quelli di Enrico Ferri, contro cuiinsorse per il primo 
un filosofo marxista onesto e severo come Antonio Labriola. 

Quando Marx ripudiò l’ Idea e lo Spirito universale di Hegel, 
come principio metafisico, ed operò il famoso rovesciamento della 
praxis, non vi sostituì, a sua volta, e su un piedistallo di pari valore 
metafisico e filosofico (come spiegazione dell’unità del reale coll’i- 
deale), la materia, nè nella sua accezione più fisicamente bruta, 
nè in modo teologico o panteistico. 

Il pensiero del «filosofo » Marx, nei confronti del materialismo, 
ci è dato dalla sua prima glossa a Feuerbach. In essa, rimprovera 
l’oggettivismo (e quindi la trascendenza rispetto all’attività umana) 
di tutto il materialismo passato, ed afferma invece la ri- 
duzione da lui operata del reale (la sua materia) all’attività 
sensitiva umana, alla praxis soggettiva dell’uomo. Dove non è nep- 
pure una particolare proposizione di filosofia sensista; ma dove la 
osservazione di Marx si appunta esclusivamente sull’agire dell’uomo, 
sulla sua condotta o attività o praxis. 

Il fulcro del pensiero di Marx è l’uomo, l’uomo vivo e con- 
creto che agisce su questa terra, hic et nunc, nelle sue relazioni colla 
natura e cogli altri uomini. Il realismo umano di Marx astrae 
da qualunque oggetto, opposto all’attività dell’uomo in modo 
trascendente, sia, questo oggetto, la materia dei materialisti, o lo Spi- 
rito della filosofia hegeliana. 

Lo spazio del pensiero marxista è solo quello terrestre, ed uma- 
no, senza per ciò abolire il cielo, che pur sovrasta alla terra e 
all'uomo. 

E messosi a camminare in questo spazio concreto, Marx ha 
fissato il suo sguardo sull’aspetto ancora più immediato, direi più 
fisico, dell’attività umana, l’aspetto che si lega all’uso e allo sviluppo 
delle « forze produttive ». In ultima analisi, la « materia» di Marx 
sono solo le forze produttive. Ma anche queste forze pro- 
duttive, nel suo pensiero, non esistono certo in modo trascendente 
rispetto all’attività umana. La praxis delle forze produttive è la stessa 
attività umana, nel campo economico, sia pure condizionata dagli 
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elementi naturali e tecnici della produzione. Ed è evidente che anche 
le forze produttive non umane diventano «forze» solo coll’at- 
tività dell’uomo. Ed ecco come nemmeno le forze produttive, che, 
nel succedersi e modificarsi dei relativi rapporti giuridici, appaiono 
tessere, come uniche forze, la storia degli uomini, non sono certo 
nuove divinità, nuovi idoli creati da Marx, cui gli uomini obbedi- 
scono, ma non sono altro che lo stesso agire dell’uomo nel ‘campo 
naturale e tecnico della produzione. 

La dottrina delle forze produttive, che tendono, col loro svi- 
luppo, a trasformare i rapporti giuridici e sociali (ed a questa tesi 
sì riduce, in sostanza, il vero pensiero economico-storico di Marx) 
non è nè una nuova teologia nè una nuova mitologia. Non postula 

. quindi nessun nuovo teismo diverso da quello cattolico, per cui vi 
possa contrastare. 

E come tale dottrina dello sviluppo economico-sociale non con- 
trasta, di per sè, colla metafisica cattolica, così non è una neces- 
saria religione a rovescio, la religione dell’indifferentismo 
religioso e dell’ateismo. Dalla società senza classi, meta di 
tale sviluppo storico-economico secondo Marx, all’ateismo, non v'è 
certo passaggio obbligato o deduzione necessaria. 

Condannare perciò il comunismo o marxismo in quanto ateo, 
equivale a sostenere che la dottrina marxista propugna, nella società 
senza classi, tanto la comunione o socializzazione dei beni strumen- 
tali, dei mezzi di produzione e di scambio, quanto la « comunione 
delle idee », delle convinzioni filosofiche e scientifiche, religiose o 
irreligiose che siano. E che quindi la socializzazione va realizzata, e . 
si può realizzare, solo colla pari comunione di idee atee, o convin- 
zioni irreligiose. Il che è evidentemente assurdo ». 


Cosa dire di questa interpretazione antimetafisica del materia- 
lismo dialettico di Marx ed Engels? Rispecchia il pensiero genuino 
degli autori o bisogna piuttosto ritenere che il materialismo dialet- 
tico nel pensiero di Marx ed Engels ha un’impostazione prettamente 
metafisica ? 

Riprendo un’affermazione, tra le più fondamentali, del Pasquali: 
«Quando Marx ripudiò l’Idea e lo Spirito universale di Hegel, 
come principio metafisico, ed operò il famoso rovesciamento della 
praxis, non vi sostituì, a sua volta, e su un piedistallo di pari valore 
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metafisico e filosofico (come spiegazione dell’unità del reale con l’i- 
deale) la materia, nè nella sua accezione più fisicamente bruta; 
nè in modo teologico o panteistico ». 

Qui sorge necessariamente la questione nettamente « metafisica », 
cioè la questione di sapere quale è la natura dell’ultima realtà, della 
« materia », che per Marx sostituisce il principio assoluto (l’« Idea ») 
di Hegel. Indagando in questo senso possiamo seguire la linea trac- 
ciata dal Pasquali, che indubbiamente è uno dei rari italiani che 
hanno letto e riletto attentamente le opere di Marx e Engels. 

Pasquali prosegue: «Il pensiero del « filosofo» Marx, nei con- 
fronti del materialismo, ci è dato dalla sua glossa a Feuerbach. In 
essa rimprovera l’oggettivismo (e quindi la trascendenza rispetto al- 
l’attività umana) di tutto il materialismo passato, ed afferma 
invece la riduzione da lui operata del reale (la sua materia) 
all’attività sensitiva umana, alla praxis soggettiva dell’uomo... Il rea- 
lismo umano di Marx astrae da qualunque oggetto, opposto al- 
l’attività dell’uomo in modo trascendente ». 

Ora qui è l’errore essenziale dell’interpretazione di Pasquali e di 
tanti altri : il materialismo dialettico di Marx non astrae da qua- 
lunque oggetto trascendente all'uomo, ma nega qualsiasi trascen- 
dente. Lenin stesso ha così ben visto la necessità di concludere alla 
non esistenza del trascendente che, nel suo scritto su Carlo Marx, 
cita precisamente: quel passo che non lascia dubbio a questo propo- 
sito. Riprendiamo questo passo più significativo dell’ Edizione Rina- 
scita «Carlo Marx», p. 14, dove Lenin scrive: « Per Hegel — 
ha scritto Marx — il processo del pensiero, che egli trasforma per- 
sino, sotto il nome di Idea, in un soggetto indipendente, è il demiurgo 
(il creatore) della realtà... Per me al contrario, l’elemento ideale non 
è che l’elemento materiale, trasportato e trasposto nel cervello del- 
l’uomo ». (Postscritto alla seconda edizione tedesca del I volume del 
Capitale). 

In piena conformità con questa filosofia materialistica di Marx 
e facendone l’esposizione, Federico Engels scrive nell’Antidiihring, 
opera di cui Marx aveva preso visione quando essa era ancora ma- 
noscritta: «...L’unità del mondo non consiste nella sua esistenza... 
La vera unità del mondo consiste nella sua materialità, e questa è 
provata... da un lungo e penoso sviluppo della filosofia e delle 
scienze naturali... Il movimento è la forma di esistenza della ma- 
teria. In nessun luogo e in nessun tempo è esistita nè può esistere 
materia senza movimento... Materia senza movimento è una cosa 
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altrettanto inconcepibile, quanto movimento senza materia... Sc ci 
si domanda che cosa sono il pensiero e la coscienza e donde essi pro- 
vengano, si trova che essi sono prodotti dal cervello umano, e che 
l’uomo stesso è un prodotto della natura, che si è sviluppato nel suo 
ambiente e insieme con se stesso. In forza di ciò, è chiaro che i pro- 
dotti del cervello umano, che sono pure in ultima analisi prodotti 
della natura, non sono in contraddizione con tutto il resto, ma sono 
conformi ad esso. Hegel era un idealista, cioè per lui i pensieri della 
sua testa non erano i riflessi (Abbilder, immagini riflesse; talvolta 
Engels parla di « riproduzioni ») più o meno astratti delle cose e dei 
processi reali; ma al contrario le cose e il loro sviluppo erano per 
Hegel soltanto i riflessi, tradotti in realtà, di una determinata « idea » 
esistente in qualche parte, prima del mondo ». (Traduzione Togliatti; 
Edizioni Rinascita). 

La metafisica di Marx è dunque chiara: non c’è trascendente, 
e la materia della quale l’uomo fa parte è l’ultimo e l’unico principio 
della realtà. In altre parole la materia è l’assoluto, mentre il pensiero, 
lo spirito, è il prodotto della materia, il relativo. Questo principio 
metafisico, cioè il principio che afferma la materia come causa ul- 
tima ed assoluta di tutte le realtà, viene applicato in un passo estre- 
mamente significativo alla causalità del fenomeno «ricchezze ». 

Marx dice: «L’operaio diventa tanto povero quanto più ric- 
chezze produce; quanto più l’operaio si esaurisce lavorando, tanto 
più potente diventa il mondo oggettivo, altro da lui, il mondo che 
egli crea di fronte a sè; tanto più povero diventa egli stesso, il suo 
mondo interno, e tanto meno esso gli appartiene come proprio. Lo 
stesso vale per la religione. Quanto più realtà l’uomo pone in Dio, 
tanto meno ne ritiene in se medesimo, L’operaio pone la sua vita 
nell'oggetto; ma allora essa non appartiene più a lui, bensi all’og- 
getto. Sicchè quanto maggiore è questa attività, tanto più si svuota 
l'operaio. Ciò che è il prodotto del suo lavoro, non è in lui. Quanto 
più è quindi, questo prodotto, tanto meno è egli stesso. L’esterio- 
rizzazione dell’operaio nel suo prodotto significa non soltanto che 
il suo lavoro diventa oggetto, esistenza esterna, ma che esso esiste 
fuori di lui, indipendentemente da lui, alieno da lui, e diventa una 
forza autonoma di fronte a lui; chè la vita che egli ha conferita ‘ 
all'oggetto gli si pone ostile e aliena. (K. Marx, Oekonomisch- 
Philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844. 
In Karl Marx, Friedrich Engels, Historisch-kritische Gesamtrausgabe. 
Ersle Abt., 3. Band, Berlin, 1933, p.p. 82-84)». 
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E’ dunque chiaro: il marxismo non è un materialismo teologico 
o panteistico (nel quale Dio stesso sarebbe immanente alla materia) 
ma un materialismo umanistico nel quale l’uomo, come forza pro- 
duttiva principale del mondo materiale, è il principio ultimo della 
realtà. Questo passo fatto da Marx è un passo nettamente metafi- 
sico; ed Engels, il suo intimo collaboratore che fino all’83 (anno della 
morte di Marx) non pubblicò mai una pagina importante senza l’as- 
senso del suo maestro, ha precisato la comune filosofia del marxismo 
in molteplici scritti. Citiamone soltanto due: « Il quesito supremo di 
tutta la filosofia è quello del rapporto del pensiero con l’essere, dello 
spirito con la natura...; i filosofi si sono divisi in due grandi campi 
secondo come rispondevano a tale quesito. I filosofi che affermavano 
la priorità dello spirito rispetto alla natura... formavano il campo 
dell’ idealismo. Gli altri che affermavano la priorità della natu- 
ra... appartenevano alle diverse scuole del materialismo ». E più 
oltre: «Il mondo materiale percepibile dai sensi, al quale noi stessi 
apparteniamo, è l’unico mondo reale... La nostra coscienza ed il 
nostro pensiero, per quanto trascendenti essi sembrino, sono sempli- 
cemente il prodotto di un organo materiale... la materia non è un 
prodotto dello spirito, ma lo spirito non è esso stesso che il prodotto 
della materia ». (Engels, Lud. Feuerbach e il punto di ap- 
pròdo della filosofia classica tedesca, ediz. in lingue 
estere, Mosca 1947, pp. 18-19)». 

« Noi vogliamo sbarazzarci la via da tutto ciò che si proclama 
soprannaturale e sovrumano... Perciò abbiamo dichiarato guerra 
una volta per sempre alla religione e ai concetti religiosi, e poco ci 
curiamo se ci chiamano atei ». (Engels, Il catechismo dei co- 
mun'isti, polso). 

Marx stesso ha confermato questa sua metafisica risolutamente 
atea in passi ben decisivi: «E così, una volta smascherata l’imma- 
gine santa, che rappresenta la rinuncia dell’uomo a se stesso... la 
critica del cielo si trasforma in critica della terra, la critica della 
religione in critica del diritto, la critica della teologia in critica della 
politica ». 

«La miseria religiosa è l’espressione della miseria reale... La re- 
ligione è il sospiro della creatura oppressa dalla infelicità, l’anima di 
un mondo senza cuore, lo spirito di un’epoca senza spirito: è esat- 
tamente oppio dei popoli. La distruzione della religione quale bene 
illusorio del popolo, è una esigenza della sua felicità reale» (Cfr. 
Karl Marx, Oeuvres Philosophiques, I, p. 84). 
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E’ vero, come ha affermato Pasquali, che questi testi filosofici 
non abbondano nelle opere di Marx ed Engels. Noto, per la verità, 
che sono spesso aggiunti « per accidens» e quasi mai sviluppati suf- 
ficientemente. Osservo inoltre che non c’è un abbozzo di una 
vera dimostrazione filosofica delle assolute affermazioni fatte. 
Come altri tedeschi, Marx ed Engels sono dei sentimentalisti in 
filosofia, nel senso che fanno nascere i principi metafisici da un de- 
ciso ma filosoficamente tenebroso moto d’anima. Kant è un esempio 
chiare di quanto veniamo affermando. Questo è forse fenomeno an- 
cora più grave: creare una metafisica contro la logica, cioè contro 
l'evidenza dinamica della intelligenza, che passa da certezza imme- 
diata a certezza ‘conclusiva mediante il ragionamento. Nel rileggere 
il testo, la conclusione è evidente; Marx ed Engels affermano che 
«il mondo materiale è l’unico mondo reale», che «la ristrettezza 
dei rapporti tra gli uomini, sia tra loro, sia con la natura, si rispec- 
chia idealmente nelle vecchie religioni popolari e nazionali. In ge- 
nerale, il riflesso religioso del mondo reale non potrà sparire se non 
quando le condizioni del lavoro e della vita pratica presenteranno 
all'uomo dei rapporti chiari e ragionevoli con i suoi simili e con la 
natura». (Marx, Il-Capitale; ed. Guida, Napoli:- sa. - ‘pi 43): 

In tutte le altre opere viene frequentemente ripetuto che l’idea, 
lo spirito, Dio è «sovrastruttura », che «ogni chiacchiera sull’im- 
mortalità dell'anima non ha più senso» (Engels, Dialettica 
della natura, passim). 

Il valore storico della metafisica marxista sta sopratutto nella 
sua lotta contro il materialismo « anzitutto meccanicistico », cioè con- 
tro la concezione volgare ed antiscientifica del suo tempo in cui tutta 
la realtà, come pure l’uomo, veniva spiegata come un processo di 
opposizione di forze. fisiche che causano i cambiamenti chimici e 
perfino biologici. L’errore storico di Marx ed Engels fu creato psi- 
cologicamente dalla lotta appassionata contro l’altro materialismo 
falsamente chiamato « metafisico »: questo per essi era niente altro 
che il fissare la realtà in una concezione di cause sempre uguali a se 
stesse e dunque immobili. Per combattere questa metafisica sbagliata, 
che non ha niente a che vedere con la metafisica realista di Aristo- 
tile e S. Tommaso (in cui il concetto metafisico fondamentale di po- 
tenza ed atto spiega esaurientemente anche il divenire, il continuo 
cambiamento, la continua evoluzione delle realtà create), il marxismo 
ha creato una metafisica con un altro principio fondamentale, quello 
dialettico di tesi, antitesi, sintesi, come causa profonda della realtà 
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storica. Ed è anche in funzione di questa sua precisa metafisica, che 
non è altro che‘un idealismo a rovescio, che Marx si è messo in lotta 
contro il carattere « contemplativo », « oggettivo », « astratto », « i- 
solato » del materialismo di Fueuerbach (v. tesi 1, 2, 3, 6 delle tesi 
su Feuerbach stese da Marx a Bruxelles nel 1845 - testo italiano com- 
pleto - pag. 37 dell’opuscolo di Carlo Marx su «Il materialismo sto- 
rico » - Ed. Rinascita - Roma). Na 


II. -Il Materialismo storico nella dottrina mar- 
naista, 

Ancora un lunghissimo testo dell'avv. Pasquali. Non voglio tra- 
dire o svisare in nulla il suo pensiero, che, a parte la critica interna 
e sostanziale che possa farsi, è espresso con chiarezza e in bello stile 
e può ben rappresentare un’interpretazione tipicamente italiana della 
corrente che nega le implicazioni filosofiche del materialismo storico. 

Il Pasquali dice: « Si obbietta, però, che quantomeno la conce- 
zione marxista della storia, la filosofia della storia ormai 
catalogata come « materialismo storico », è una concezione radical- 
mente materialistica, dove non è posto per altri agenti della storia, 
che non siano le materiali, ed economiche, forze produttive. Sono 
solo le Parche economiche che tessono il filo della storia umana; non 
la Volontà e Provvidenza divina, e nemmeno la volontà umana, in 
armonia o no colla volontà divina. 

Il materialismo storico, sia pure solo nel suo radicale economi- 
cismo, è una concezione meccanico-determinista, una registrazione au- 
tomatica dell’automatismo storico delle forze produttive,uniche forze 
motrici della storia. Ciò ripugna, evidentemente, alla concezione 
cristiana e cattolica della storia, perchè prescinde da tutti gli altri 
valori che pur sono continuamente presenti nel divenire della storia 
degli uomini. 

L’obbiezione sarebbe fondata, se effettivamente il soggetto della 
storia, secondo Marx, non fosse l’uomo, con tutti i suoi valori, anche 
economici e materiali, in questo senso, ma sempre umani; e ne 
fossero esclusivamente, e in modo oggettivo, e trascendente alla vo- 
lontà e attività umana, le famose forze produttive. Ciò ho già negato 
sopra, riferendomi ad una delle fondamentali formulazioni del pen- 
siero marxista, la sua prima glossa a Feuerbach. Ma ciò è ancora più 
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facilmente confutabile, se ben si consideri come le forze produttive, 
quali agenti dello sviluppo storico in modo automatico, e indipen- 
denti dalla stessa attività umana, non sono che una semplice ipo - 
stasi oggettiva, al solo fine d’uno schematismo concettuale di 
comodo, dell’attività economica, e teonico-produttiva, dell’unico, vivo 
e vero soggetto della storia marxista: Puomo. 

Se Marx ha stabilito la corrispondenza fra un periodo storico e 
l’uso di un dato mezzo tecnico (il mulino a vento, il telaio meccanico, 
ecc.) ciò non ha fatto, evidentemente, ignorando che sia il mulino a 
vento, sia il telaio a mano o meccanico sono pur sempre prima in- 
ventati dall’uomo, e poi da esso adoperati.Gli importava solo stabilire 
in qual modo tali mezzi meccanici fossero usati, e cioè entro quali 
rapporti sociali o giuridici, che consistono «nelle relazioni stabilite 
fra gli uomini per quanto riguarda l’impiego dei mezzi di pro- 
duzione ». 

E dall’ipostasi astratta, e oggettiva solo concettualmente, delle 
forze produttive come agenti della storia, subito si ritorna sul terreno 
concreto di Marx, nello spazio umano e terrestre, dove vive e si 
muove l’autentico protagonista della sua storia: l’uomo. 

Ecco una sintesi del pensiero di Marx, con poche sue parole: 
« Acquistando forze produttive nuove, gli uomini cangiano 
la loro maniera di produzione, e cangiando la maniera di produzione, 
il modo di guadagnarsi la vita, essi cangiano tutti i loro rapporti so- 
ciali. I rapporti sociali sono intimamente legati colle forze produt- 
tive». («Miseria della filosofia» pag. 151). 

Con tale proposizione, l’intervento dell’attività dell’uomo sul 
telaio automatico delle forze" produttive, per tessere-la storia umana, 
è più che dimostrato. Sono gli uomini che acquistano le nuove forze, 
elaborando il progresso tecnico e strumentale; sono essi che conse- 
guentemente cangiano modi di produzione e rapporti sociali-giuri- 
dici. Dire, invece, che sono le stesse forze produttive che « acqui- 
stano e cangiano gli uomini» sarebbe, evidentemente, .un non senso. 

E allora, distrutto il determinismo storico delle forze produt- 
tive, è negata la prima e più grave contraddizione colla concezione 
indeterminata e volontaria cattolica della storia. E riportato lo stesso 
sviluppo economico delle forze. produttive, e le conseguenti modi- 
ficazioni dei rapporti sociali, nell’unica sfera dell’attività umana, an- 
che il preteso « primato della materia», nella storia di Marx, si ri- 
solve solo nel primato dell’attività dell’uomo. E Marx 
non ha mai detto che quando l’uomo inventa il telaio meccanico, e 
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fa così progredire la storia umana, mutando modi e rapporti di pro- 
duzione, non sia già l’uomo completo che ciò compie, ma solo l’uomo 
in quanto materia, od esclusivamente materia. 

Il cosidetto primato della materia, nella storia, secondo 
Marx, è solo il primato delle condizioni economiche nel fondare la 
struttura della società umana, direi quasi il suo sotto suolo, ed 
humus. x 

E questa è una semplice constatazione, e verità di fatto, docu- 
mentabile ogni giorno coll’osservazione diretta, immediata ed em- 
pirica, non già una verità di ragione o di fede, peculiare del pensiero 
marxista, e repugnante ad ogni altra verità di ragione e di fede. 

A dimostrare ancor meglio come l’unico soggetto della storia 
di Marx sia quindi l’uomo, basta poi ricordare come Marx ed Engels 
per i primi, nel « Manifesto dei comunisti », abbiano parlato non già 
di lotte fra le forze produttive e i relativi rapporti sociali, ma di 
lotte di classe, originate dal fatto che nella storia sinora... 
storica, la classe sociale che ha il dominio, fisico e giuridico, dei 
mezzi di produzione, è sempre stata ed è la classe dominante su 
tutte le altre classi, a lei soggette proprio in virtù del suo monopolio 
economico e politico. 

La storia della società umana è sempre stata, finora, la storia dei 
rapporti e delle lotte fra classi economiche disuguali ed antagoni- 
stiche: questa l’osservazione storica cui si riduce, in ultima analisi, 
tutto il materialismo storico. E le lotte di classe sono lotte fra uo - 
mini, sia pure originate e condizionate dalla loro situazione eco- 
nomica e giuridica rispetto ai mezzi di produzione, al possesso e al- 
l’uso delle forze produttive. Non sono certo una titanomachia di 
nuovo genere, una lotta fra le forze produttive e i relativi rapporti 
giudirici sviluppantisi in modo astratto e indipendente dalla volontà 
umana. 

Ora si taccia di tipica eresia marxista persino il... fatto delle 
lotte di classe: Ecco come ne ha parlato Marx, in una sua lettera a 
Weidemayer del 5 marzo 1852: « Per ciò che mi concerne, io non 
ho nè il merito di aver scoperto l’esistenza delle classi nella società 
contemporanea, nè quello di aver scoperto la lotta di queste classi 
fra loro. Gli storici borghesi (ed anch’essi solo... storici, non filo- 
sofi) avevano scoperto assai prima di me lo sviluppo storico di questa 
lotta di classi, e gli economisti borghesi l’anatomia economica di 
queste classi. Ciò che io ho fatto di nuovo consiste nella seguente. 
dimostrazione : 1) che l’esistenza delle classi non si riattacca a certe 
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battaglie storiche se non in rapporto con lo sviluppo della produ- 
zione; 2) che la lotta di classe conduce necessariamente alla dittatura 
del proletariato; 3) che questa dittatura non è essa stessa se non il 


L 


passaggio alla soppressione di tutte le classi, alla formazione di una 
società senza classi ». 

In termini politici attuali, è evidente che noi usiamo al posto 
della formula «dittatura del proletariato », quella della « conquista 
del potere da parte della classe non capitalistica », nelle forme sto- 
ricamente possibili. Come è evidente che solo la conquista del potere 
politico da parte della classe non capitalistica, permetterà le riforme 
di struttura in direzione anticapitalista, colle grandi socializzazioni, 
premessa ed avvio all’edificazione della società senza classi. 

Ora è da rilevarsi che Marx, dopo aver constatato le con- 
tinue lotte di classe, nella società divisa in classi, alla stregua degli 
storici ed economisti borghesi (i quali non furono mai condannati 
per tale... eresia), postuli vigorosamente la fine di tali lotte, col- 
l’unico mezzo possibile per scrivere l’ultima parola nella storia delle 
lotte di classe: l’abolizione delle classi economiche, in una società 
senza classi, socializzando i mezzi di produzione e di scambio. 

La storia delle lotte di classe, per Marx ed Engeis, è quindi solo 
una storia che deve finire. E una storia che deve finire, 
non è, e non può essere, una filosofia della storia, una 
concezione della storia valida in senso assoluto ed eterno, per 
cui possa costituire un vero principio filosofico, repugnante ad ogni 
altro principio. 

E’ quindi superfluo ricordare in quanti e quali modi Marx ed 
Engels abbiano profetizzato, propugnato e preparato la fine delle 
lotte di classe, e quindi anche la fine del loro stesso... materialismo 
storico, col passaggio « dal regno della necessità (dove vale la ferrea 
legge della lotta) al regno della libertà », dove l’abolizione delle classi 
consentirà il libero sviluppo tanto economico, quanto di tutta la 
personalità, di ciascuno; condizione, a sua volta, per. il libero 
SvalappordWtiurti. 

Pertanto se la Chiesa Cattolica ha condannato, del marxismo, 
sopratutto il materialismo storico, come la tesi che riconosce nella 
storia solo una storia di lotte di classe, è agevole dire come si sia 
così condannato proprio ciò che Marx ed Engels condannarono per 
i primi, esigendo, in esecuzione di tale condanna, il socialismo, 
avvento della società senza classi, dove la lotta di classe deve e do- 
vrà finire per mancanza di soggetti. 
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Il materialismo storico non è quindi una nuova spiegazione f i- 
losofica della storia, e nemmeno uno speciale canone di inter- 
pretazione della stessa, come nella prima esplicazione crociana. E° 
storia tout court; storia dei rapporti e degli urti sociali, così co- 
me si sono verificati nel corso della storia della società umana di- 
visa in classi. Se mai, solo una lettura più attenta di que- 
sta storia, e una registrazione d’ogni sua scossa, e moto e crollo, con 
un sismografo sensibilissimo ai fatti, che sono pur sempre azioni 
umane, del sottosuolo economico della società. 

Tale analisi non resta descrittiva, ma diviene critica per quanto 
riguarda la fase attuale della società, il regime capitalistico. E si ri- 
solve quindi nella fondamentale istanza marxista: l’anticapitalismo, 
che postula necessariamente la futura società senza classi. Qui è l’es- 
senza del socialismo marxista. Non già la conversione di un socia- 
lismo utopistico premarxista, in un ‘socialismo scientifico, basato 
su leggi (che sono solo intuizioni morali, e ipotesi pel futuro); 
ma il passaggio dal socialismo critico alla realizzazione socialista, 
che solo può conseguire all’attività e volontà umana diretta a tal fine. 

Dopo aver registrato i fatti storici, nella società divisa in classi 
economiche disuguali, come, in modo prevalente, una serie ricor- 
rente di lotte di classe, il pensiero marxista non ne ha perpetuato 
filosoficamente la ragion d'essere, il loro dover essere (come 
è proprio di ogni principio filosofico), ma ne ha solo postulato e 
previsto la loro fine, proprio in termini di cronologia storica, col- 
l'avvento della società senza classi. 

Si potrebbe dire, allora, che il materialismo storico è solo una 
specie di... manicheismo storico. Il principio delle lotte di classe è 
il principio del male storico, in opposizione col principio di una 
società che tende al suo bene, all’abolizione delle classi in lotta. 
Solo che anche questo manicheismo, è soltanto storico, e non fi- 
losofico, come l’eresia anticattolica, perchè postula, ed organizza at- 
tivamente, la fine di questo male storico, coll’avviare una nuova 
storia dove l’opposizione fra il male classista e il bene della società 
senza classi sia finalmente risolta e composta col trionfo solo del bene. 

Ed ecco perchè il marxismo non è una concezione pessimista 
dell’uomo, della condizione umana, e repugna ad ogni sorta di filo- 
sofia pessimista. Il suo pessimismo è solo critico, per la condizione 
economico-sociale finora storicamente data. Il vero valore del mes- 
saggio socialista sta nell’ottimismo pratico della sua predicazione 
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programmatica, della sua attività politica, diretta a por termine a 
quelle condizioni che hanno determinato il pessimismo critico. 

L’ottimismo pratico di Marx, e quindi la premessa del suo at- 
tivismo e volontarismo idoneo a produrre effetti benefici, è stato da 
lui stesso dichiarato colla sua massima proposizione filosofica, l’un- 
decima glossa a Fenerbach: «I filosofi (sinora), hanno soltanto va- 
riamente interpretato il mondo; ora si tratta di cangiarlo». 

Non si cangerà certo da sè, in virtù del materialismo storico, o 
per lo sviluppo delle forze produttive; ma solo se gli uomini, che soli 
fanno la loro storia, vorranno e riusciranno a cangiarlo. 

Il socialismo, quindi, non sorge affatto su premesse teoretiche 
deterministe e fatalistiche. La contraria valutazione della dottrina 
fu dovuta al carattere scientifico che Marx ed Engels diedero 
alle loro osservazioni storiche ed economiche, in accentuazione po- 
lemica contro il socialismo premarxista ritenuto utopistico. Ma in 

caltà essi non scoprirono nuove leggi dell'economia politica, e del- 
la storia: quando si studia l’uomo, e l’attività umana, si scoprono solo 
direzioni di tale attività, le si valutano, e si indicano, se neces- 
sario, norme per un'attività diversa e contraria. 

E il carattere determista del materialismo storico fu pure rite- 
nuto solo pel fatto che Marx ed Engels usarono per la loro analisi 
storica lo stesso schema dialettico della filosofia hegeliana. Era la fi- 
losofia del tempo, l’alfabeto filosofico che Marx ed Engels impa- 
rarono. E pur avendo ripudiato la metafisica hegeliana, metafisica 
anche se immanentista, conservarono lo schema triadico della dia- 
lettica, ai fini della dialettica o sviluppo della storia. 

Ma anche qui Marx lacerò subito, colla sua unghia personale 
ed... attivistica, lo schermo su cui si proietterebbe in modo automa- 
tico lo sviluppo della storia, secondo il ritmo della dialettica hege- 

‘liana. Nel ritmo fisso di tesi-antitesi e sintesi egli inserì una quarta 
fase dialettica, fra la tesi e l’antitesi: quella del’incubazione 
rivoluzionaria dell’antitesi, che la prepara, la sollecita, la fa matu- 
rare e scoppiare. E’ questa la giustificazione teoretica dell’azione ri- 
voluzionaria, bandita da Marx coll’Internazionale, e con tutto il mo- 
vimento pratico e politico socialista. Ma in realtà è questa la vera 
dottrina di Marx, la preparazione e la realizzazione della società fu- 
tura, che non sarà certo data dalla... sintesi dialettica della storia, 
ma solo dalle conquiste che la classe lavoratrice saprà fare ai fini 
dell’instaurazione del socialismo. pai 

Fd ecco come anche la dialettica hegeliana riprodotta da Marx 
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non abbia più, in definitiva, per Marx il suo significato metafisico 
e filosofico originario. Come reagendo all’Idea e allo Spirito univer- 
sale di Hegel reagiva al particolare « spiritualismo hegeliano » (che 
era riconoscere le vere ragioni vitali dell’attività umana), senza so- 
stituirvi nessun altra metafisica della materia; così, pur assumendone 
il ritmo dialettico, lo transvalutava in semplice schema verbale, per 
comodo di linguaggio filosofico o cosidetto scientifico, e lo positiviz- 
zava solo coll’inserirvi una fase, che in realtà risolve in sè tutte le 
altre: quella dell’attività che reagisce ad un’ingiusta struttura sociale 
e ne esige ed attua un’altra. 

Questo è il vero messaggio del profeta Marx; non più la 
rimasticazione filosofica di un epigono hegeliano ». 
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Che una corrente, che si rende sempre più importante, intenda 
il materialismo storico come l’ha inteso o esposto l’avv. Pasquali è 
un fatto indiscutibile. Ma che un marxista fedele debba ammettere 
l'impostazione filosofica del marxismo storico è cosa evidentissima 
nello spirito di tutto il sistema e nei testi dei più autorevoli marxisti. 

L’esame della vita di Marx e di Engels, dei loro molteplici arti- 
coli come giornalisti in Germania, Francia, Belgio, Inghilterra (e in 
giornali americani), delle loro lettere, ed altri documenti controllati, 
dimostra che i due creatori del marxismo hanno di fatto cercato 
anzitutto «di cambiare il mondo». Commossi dall’inumano sfrut- 
tamento dei lavoratori nel periodo del capitalismo liberale « man- 
chesteriano », essi hanno visto che le utopie di Proudhon, di S. Simon, 
di Owen, di Fourier, non davano alla classe operaia una visione ca- 
pace di suscitare energie rivoluzionarie abbastanza forti per rove- 
sciare il mondo vecchio e creare un mondo nuovo. Cosi sono stati 
spinti ad accentuare e sistematizzare la teoria del «valore» (già 
sviluppata dall’economista liberale Riccardi), arrivando ad una teoria 
del plus valore, e della conseguente dinamica e ineluttabile «lotta 
di classe» che interpretando in modo pseudo-scientifico il passato, 
poteva nello stesso tempo ispirare gli sforzi per cambiare il corso 
dell’avvenire. 

I libri di Marx ed Engels, sopratutto «Il Capitale» sono in 
gran parte analisi dei rapporti tra capitalista-produttore, lavoratore 
e mercato, in cui l'elemento lavoratore-uomo viene di fatto ingiu- 
sramente valutato. Reagendo contro questo errore Marx ed Engels 
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hanno commesso un altro errore, concludendo attraverso ragiona- 
menti che bisogna togliere al capitalista tutto il frutto del lavoro. 
La teoria del plus valore è pseudoscientifica perchè afferma che la 
parte del pagamento per la merce prodotta che non viene pagata 
al lavoratore deve sparire completamente. La teoria della 
lotta delle classi ,come unico o almeno fondamentale motore del- 
la storia umana, è pseudo-scientifica per la stessa ragione: fa di un 
fattore che il buonsenso ha sempre riconosciuto, il fattore base di 
una realtà complessa. La realtà storica di fatto non è spiegata suffi- 
cientemente nelle opere di Marx e di Engels. La loro teoria appare 
scientifica perchè sviluppa con grande sistematicità ed energia l’idea 
che i rapporti di produzione e di scambio influiscano sulle relazioni 
umane. Infatti non è scientifica perchè, esagerando gli influssi di 
una categoria delle cause immediate (le cause eccnomiche) nella sto- 
ria umana, oscura e nega la causalità delle altre categorie tra le 
quali sopratutto le cause spirituali (o psicologiche). 

Il suo carattere di pseudo-scienza serve con grande efficienza 
al aumentare il valore propagandistico ed in un certo senso dema- 
gogico del Marxismo, perchè la semplificazione con l'eliminazione 
di valori complessi, l’esagerazione nel ripetere sempre una sola idea, 
la lotta delle classi che porta alla sparizione delle classi, hanno una 
potenza psicologica forte nel creare dei movimenti di massa. 

Pasquali prevedendo l’obbiezione contro l’importanza esagerata 
data da Marx al principio della lotta di classe, cerca di ovviare di- 
cendo che « dopo aver registrato i fatti storici, nella società divisa in 
classi economiche disuguali, come in modo prevalente una serie ri- 
corrente di lotte di classi, il pensiero marxista ne ha perpetuato filo- 
soficamente la ragione d’essere, il loro dover essere (come è proprio 
di ogni principio filosofico), ma ha solo previsto e postulato la loro 
fine, proprio in termini di cronologia storica con l’avvento della so- 
cietà senza classi ». 

Ma questa precisamente è la dimostrazione del carattere filoso- 
fico, per quanto falso, del materialismo storico. Il materialismo storico 
non è una paziente analisi di leggi economiche particolari, non è 
una complessa e ricca scienza sperimentale, nè è una dottrina pura- 
mente economico-sociale. E’ in funzione di un principio universale, 
d’un concetto sulla natura dei rapporti umani determinati dai rap- 
porti di produzione, cioè d’una filosofia, la quale è determinata dai 
principi superiori del moto dialettico della materia (cioè d’una meta- 
fisica) che Marx profetizza la sparizione delle classi e l'avvento del- 


148 FELICE MORLION 0. È. 


la dittatura del proletariato. Siccome il principio filosofico di base 
non è evidente in sè, nè dimostrato, così anche l’effetto non è di- 
mostrato come necessario (e di fatto non si è presentato neanche 
in U.R.S.S., dove classi economiche sono nate proprio sotto la così 
derta dittatura del proletariato). 

Don Sturzo, nel suo magistrale libro «Del.metodo socio- 
logico (1949)» ha ben riassunto una conclusione di cinquanta 
anni di esperienza umana e di studio: «avevo ragione di credere che 
il marxismo professato dai capi fosse per la grandissima maggioran- 
za una bandiera di rivolta, non una convinzione scientifica o poli- 
Licaor(pis): 

E’ dunque necessario definire come il materialismo storico, del 
quale il pernio è il mito collettivista, sia nato più come una fede po- 
litico-sociale che non come conclusione d’un lavoro nettamente scien- 
tifico e filosofico. 

L’adesione alla conclusione centrale del materialismo storico, 
cioè l’ineluttabile avvento della società collettivista senza classi (co- 
me l’adesione ai principi assoluti del materialismo dialettico stesso), 
non si ottiene attraverso un processo di pura ragione aderente alla 
realtà delle cose, ma attraverso un susseguirsi di reazioni prevalen- 
temente emotive che hanno creato uno specifico complesso psico- 
logico. Le conclusioni dell’inchiesta psicologica svolta dall’Univer- 
sità Internazionale Pro Deo tra le masse comuniste italiane ed i loro 
dirigenti si applica anche a Marx stesso: « E’ definendo le tendenze 
psicologiche, cioè l’accento emotivo dato alle idee, che troviamo co- 
me i diversi temi primari (economici, sociali, politici, umani) del 
comunismo si uniscono vitalmente in un tema centrale specifico ed 
individualizzato. Analizzando troviamo le seguenti attitudini psico- 
logiche fondamentali che sono i principi vitali del comunismo: 1) 
un assolutismo materialista, 2) un utopismo sociale, 3) un pessimi- 
smo radicale». (« cfr. L’ Azione dell’ Ora - A. 1». - Quaderno di 
Metodologia n. 5, Pagg. 4 e 5). Sono le passioni, cioè le tendenze 
irrazionali, più che i. principi di evidenza intellettiva che hanno 
spinto Marx ed Engels a creare l’assolutismo materialista secondo 
il quale non c’è realtà fuori del visibile. La sua esagerazione nel consi- 
derare solo la produzione e l’uso dei beni materiali, ha creato un 
principio metafisico secondo il quale la felicità, la libertà, la fratel- 
lanza ecc. dovrebbero essere frutti d’un cambiamento nei rapporti 
economici. Il suo desiderio di cambiare il mondo ha fatto nascere 
il sogno di un mondo futuro collettivista, che ineluttabilmente do- 
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vrebbe attuarsi, il quale sogno utopistico è stato accettato come una 
profezia. 

Infatti la principale profezia più concreta, quella che prevede 
la realizzazione dello Stato comunista negli Stati industrializzati più 
evoluti, secondo la dialettica del materialismo storico, è stata rifiu- 
tata dai farti, perchè finora il comunismo è stato realizzato solo nei 
paesi (come la Russia, Paesi Balcanici, Cina) che erano industrial- 
mente deboli e soprattutto agricoli al tempo della rivoluzione. Il 
sopravvalutare le forze produttive, cioè l’esteriorizzazione dell’uo- 
mo in beni al di fuori di se stesso, ha causato in Marx e nei Marxi- 
sti un indebolimento della coscienza valorizzatrice dei beni interiori, 
e conseguentemente anche un pessimismo radicale. Nel marxismo 
infatti lo sforzo interiore dell’uomo per dominare le sue passioni non 
ha più valore nè senso. 

Pasquali e numerosi compagni non vogliono questo pessimismo 
che dispera del successo delle forze individuali per migliorare se stes- 
si prima, e la società in seguito. Ma essi non possono negare che nel 
marxismo lo Stato diviene ineluttabilmente totalitario, perchè i dit- 
tatori che agiscono in nome del proletariato e della società futura 
non possono non negare o distruggere i diritti individuali della per- 
sona umana perchè questi diritti sono considerati come ostacoli bor- 
ghesi all'avvento della società collettivista. 

Difatti il marxismo ha servito come ispirazione di una prassi 
politica, ha servito a creare lo Stato più totalitario del mondo: la 
Russia Sovietica; e a imporre lo stesso totalitarismo agli Stati do- 
minati attraverso i mezzi militari, cospirativi e propagandistici del 
primo Stato ufficialmente marxista. La prassi dunque dimostra che 
là dove si raggiunge e si afferma la dittatura del proletariato, il 
marxismo viene imposto come una fede politico-sociale, propagata 
con tutti i mezzi moderni dell'educazione e dell’opinione pubblica. 
Non c’è dubbio che l’autorità vivente del marxismo, come fede po- 
litico-sociale, è quella del Politburo e del Kominform. Ora nella 
dottrina leninisto-stalinista il materialismo storico viene, come di fat- 
to era in Marx, relegato nel materialismo dialettico e questo viene 
esposto come una metafisica nettamente antireligiosa. 

Per confermare meglio quanto abbiamo detto citiamo alcuni 
passi di Lenin e Stalin e dei libri ufficiali dell’U.R.S.S. che non la- 
sciano dubbi, e che formano il Credo del Marxismo vivente. 

«La base filosofica del marxismo; come Marx ed Engels hanno 
più volte affermato, è il materialismo dialettico, che ha compieta- 
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mente fatte sue le tradizioni storiche del materialismo del sec. XVIII 
in Francia e di Feuerbach (prima metà del sec. XIX) in Germania, 
materialismo incontestabilmente ateo, risolutamente ostile ad ogni 
religione ». (Stalin: L'atteggiamento del partito operaio 
verso la religione; v. Sulla Religione p. 20). 

«La social-democrazia (comunismo) fonda tutta la sua ideolo- 
gia... sul marxismo. La base filosofica del marxismo, come lo dichia- 
rarono più volte Marx ed Engels, è costituita dal materialismo as- 
solutamente ateo e recisamente nemico della religone. (Lenin, come 
sopra). 

« Niente neutralità nei uti della religione » (Stalin, nel giornale 
Bezbozhnik - organo dei Senza-Dio, mese di novembre 1934). 

Il secondo articolo del Decalogo del Konsomol (Gioventù comu- 
nista russa) dice così: « Per essere un buon comunista bisogna essere 
un ateo convinto: l’ateismo è indissolubile dal comunismo ed è la 
base della potenza sovietica ». 

Nel libro «L’ A. B. C del Comunismo» p. 246 è detto: 
« Religione e comunismo sono incompatibili, così in pratica come 
in teoria»: (v.- Parodi: Il Bolcey1smorsi confessa tipi 

Nella Konsomolskaia Pravda del novembre 1947 è scritto: « I 
Konsemol hanno per missione di vigilare all’eliminazione delle su- 
perstizioni (credenze) religiose incompatibili col marxismo ». 

L’amico Pasquali e la maggioranza dei compagni italiani cer- 
cano di essere marxisti prendendo da Marx solo i concetti non filo- 
sofici che non sono legati alla metafisica basilare del sistema. Essi 
hanno visto nel marxismo sopratutto la filosofia della prassi se- 
condo l’undicesima glossa di Marx su Feuerback» i Filosofi hanno 
solo interpretato il mondo in modi diversi; si tratta però di mu- 
tarlo ». ((K. Marx, Sul materialismo.storico, Ediz. Rina 
scita, p. 40). Ma è difficile, se non impossibile, per un marxista di 
ribellarsi di fatto precisamente contro la prima e la sola prassi fatta 
colla filosofia marxista. Questa prassi del marxismo realizzato in 
URSS, non solo nei testi ufficiali ma anche nei fatti, è decisamente 
atea e anticristiana. 

Gli italiani provvidenzialmente intelligenti si ribellano, nell’im- 
mensa maggioranza, contro la metafisica nebulosa di un gruppo di 
tedeschi, commentati da Russi non meno nebulosi, i quali con ope- 
re pseudo-filosofiche non resistono alla chiarezza della critica latina. 

Gli italiani profondamente cristiani nell'animo, anche se non 
sempre tali nella pratica, si ribellano all’idea di poter veder appli- 
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cata in Italia la dittatura degl Stati comunisti, cosi contraria alla 
loro civiltà personalista, che è il frutto di quasi duemila anni di cat- 
tolicesimo. Con la chiarificazione adesso in atto non è improbabile 
che dalla ideologia ispiratrice di Marx. Possiamo creare adesso tutti 
dalla disciplina politica, imposta ai partiti satelliti da Mosca, ma an- 
che dalla ideologia ispiratrice di Marx. Possiamo creare adesso tutti 
insieme un nuovo realismo sociale dinamico e profondo, ispirato al 
Vangelo e alla metafisica della filosofia perenne, della filosofia rea- 
lista, che sempre più coscientemente viene riconosciuta come il solo 
possibile fermento di una società nella quale la pace sociale sia il 
frutto della giustizia sociale. 
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LE CONSEGUENZE CANONICHE E MORALI 
DELL’ADESIONE AL COMUNISMO 


L’argomento che sarà trattato nelle pagine seguenti ed in altre dei 
prossimi numeri di Sapienza, riveste un particolare interesse nella situa- 
zione politica attuale, riguardo soprattutto alle esigenze della vita pasto- 
rale. Pur sapendo di non aver detto cose nuove, o non dette anche meglio 
da altri, ho accettato nondimeno l’invito di presentare ai lettori di Sa- 
pienza questo mio lavoro, sperando di. poter portare un pur modesto 
contributo alla divulgazione della dottrina morale e canonica intorno ad 
un argomento così importante e scottante, quando avviene ancora di 
vedere e di udire che il Decreto del S. Ufficio del luglio 1949 continua 
alle volte a trovare, in chi doveva interpretarlo e tirarne le naturali con- 
seguenze pratiche, interpretazioni sbalorditive ed applicazioni errate, 
contrarie alla lettera e allo spirito della dottrina e della legislazione 
ecclesiastica, e allo stesso interesse spirituale dei fedeli. 


1) - In questo dopo guerra senza pace, data l'impossibilità di risanare 
presto e convenientemente le acute piaghe della guerra nel campo mo- 
rale, politico e sociale, si è aggravato in modo impressionante in tante 
nazioni, e specialmente in Italia, il pericolo comunista. Sfruttando so- 
prattutto il disagio che più acutamente e direttamente colpisce le classi 
povere, il movimento comunista è riuscito a conquistare grandi masse 
di popolo, le quali ormai, più o meno ciecamente, sono un pericoloso stru- 
mento nelle mani di capi senza scrupoli e con programmi ben determi- 
nati. Si tratta di una fase nuova di quel movimento che da circa un 
secolo tiene in agitazione i popoli e preoccupa seriamente ogni legittima 
autorità, sia civile che ecclesiastica, nella difesa di quanto di più prezioso 
e sacro possiede il patrimonio spirituale e morale dei popoli. 

2) - Teoria e pratica dei metodi e dell’azione comunista hanno da 
tempo mostrato l’incompatibilità dell'idea cristiana con l’idea comunista; 
di più, la perseverante ostilità del comunismo, specialmente dei capi, 
contro ogni forma di religione e soprattutto contro la Chiesa Cattolica, 
depositaria e banditrice della verità religiosa e morale, hanno fatto del 
comunismo «il primo e più grande e più generale pericolo » (1) della 


(1) Pio XI nel discorso per l’inaugurazione dell’Esposizione Mondiale della Stam- 
pa Cattolica, Osservatore Romano, 13 maggio 1936. 
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Chiesa stessa e dei valori spirituali e morali da essa difesi. L'odio stesso 
di questi accaniti nemici rende testimonianza alla Chiesa d’aver conti- 
nuato per decenni fedelmente a tutelare il santuario della Religione Cri- 
stiana, e più frequentemente ed in modo più persuasivo di qualsiasi altra 
pubblica autorità terrena, d’aver richiamato l’attenzione di tutti sul pe- 
ricolo comunista, che urge tanto più ora, quando le parole ed i timori 
della Chiesa vengono giustificati dagli amari frutti delle idee sovversive, 
già previsti ed indicati, ed ora paurosamente moltiplicati, come dura 
realtà nei paesi dominati dal comunismo e come pericolosa minaccia in 
quasi tutti gli altri paesi del mondo (2). 

3) - La Chiesa condannò il comunismo la prima volta per bocca di 
Pio IX nel 1846 (3). Dopo di lui si enumerano non meno di 33 atti della 
Suprema Autorità pontificia sino al marzo 1937 (4), quando, nonostante 
i ripetuti avvertimenti paterni e solenni, a causa dell’aggravarsi di giorno 
in giorno del pericolo comunista, Pio XI si credette in dovere di levare 
gi nuovo la sua voce con un documento ancora, più solenne, secondo il 
costume della Sede Apostolica, e secondo il desiderio di tutto il mondo 
cattolico. 

In tal modo la Cattedra di verità « ha esposto più volte i principi 
del comunismo ateo, come si manifestano principalmente nel bolscevismo, 
con i suoi metodi di azione, contrapponendo a quei falsi principi la lu- 
minosa dottrina della Chiesa ed inculcando i mezzi con i quali la civiltà 
cristiana può essere salvata da questo satanico flagello, e maggiormente 
sviluppata per il vero benessere dell’umana società » (5). 

4) - Mentre con questa attività di insegnamento la Chiesa difende 
i confini della verità e della ortodossia, sotto l’aspetto giuridico lazione 
della Chiesa tende a costituire ed a conservare quell’ordinamento sociale 
che è la condizione necessaria per l’evoluzione naturale della sua vita e 
per il raggiungimento del fine che le è proprio come società (6). 

E’ perciò suo compito determinare quali sono le azioni contrarie al- 
l’ordine sociale costituito, e quali pene debbono essere inflitte a coloro 
che le compiono, sia singolarmente, sia per mezzo di un'attività organiz- 
zata. E’ quanto appunto troviamo fatto nel Libro V° del Codice di Diritto 
Canonico, soprattutto nella III parte, dove ai singoli delitti sono appli- 
cate determinate pene, per le quali il cristiano è privato di qualche bene, 
sia perchè si corregga, sia perchè venga in tal modo punita la trasgres- 
sione della legge, e ristabilito l’ordine leso. 

5) - Alla loro volta questi canoni sono il fulcro di un ulteriore svi- 
luppo giuridico, in guanto, dalla determinazione delle pene in essi inflitte, 
consegue per il cristiano una limitazione od una sospensione dell’attività 
giuridica nell’ambito della società ecclesiastica. La personalità giuridica, 


(2) Cfr: Enc. « Divini Redemptoris ». 19 mart. 1937 - Trad, ital. AAS, XXIX (1937) 
nn. 5-6 pag. 108, 109. 

(3) Enc. « Qui Pluribus», 9 nov. 1846: Acta Pii IX, Romae, vol. I. p. 13 

(4) Sono indicati in: Documentation catholique, 34 (1937) coll. 980-981. 

(5) Enc. « Divinî Redemptoris », n. 7. 

(6) Cfr. T. Iorro, Spigolature sulla condanna del comunismo nel. Decreto del S. 
Ufficio, 1 luglio 1949, Napoli 1949, p. 11. 
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ricevuta completa nel Battesimo, viene diminuita; cioè quantunque ri- 
manga intatta la personalità come capacità giuridica radicale, viene a 
mancare la « facultas agendi », finchè essa non sia restituita per la remo- 
zione dell’impedimento e la riparazione dell’ordine sociale leso (7). 

6) - Un tale dinamismo dell’aspetto giuridico dell’azione sociale della 
Chiesa, si applica evidentemente anche al caso da noi esaminato, poichè 
ci troviamo di fronte ad un’associazione che nella teoria e nella pratica 
non soltanto tende a turbare l’ordine ecclesiastico e civile, ma si sforza } 

‘ di « assalire, manomettere, distruggere... quanto vi è hella società di più 7 
umanamente umano e di più divinamente divino » (8). 

7) - Come è tuttavia naturale, la suprema autorità legislativa non 
dà in genere che dei principi che i pastori di anime devono applicare in 
circostanze particolari e in diverse condizioni di tempo, di luogo e di 
persone. E’ necessario in questo caso attuare un’azione uniforme, in modo 
che gli uni corroborino e non infirmino quanto è stato proposto ed at- 
tuato da altri; ciò che non potrà essere raggiunto se non saranno illu- 
strati organicamente ed oggettivamente, alla luce dei principi di diritto 
e di morale (9), i diversi punti della questione, soprattutto i meno certi 
e i più controversi. 

Volendo ricercare ed esporre le conseguenze giudirico-canoniche e 
morali dell’adesione al comunismo, evidentemente, secondo quanto si è 
detto sopra, l'esame deve iniziarsi dai canoni penali, per i quali appunto 
viene limitata l’attività giuridica nella Chiesa. In particolare i Titoli XTo, 

XIIo, del Libro Vo, trattano rispettivamente delle pene applicate per i 
delitti contro la fede e l’unità della Chiesa, contro la Religione e contro 
le autorità, le persone e le cose ecclesiastiche. 

8) - Effettivamente l’applicazione di alcuni canoni penali ai comu- 
nisti ha dato luogo a qualche controversia teorica tra gli autori e a qual- 
che incertezza pratica. Recentemente il Decreto del S. Ufficio (10) ha 
chiaramente determinato l’atteggiamento e l’azione della Chiesa nei ri- 
guardi dei comunisti e della loro prassi, ma non ha inteso risolvere tutte 
le questioni che erano state agitate tra gli autori; quelle questioni perciò 
rimangono in parte ancora aperte, e nella trattazione non solo ne par- 
leremo per dare un quadro dell'ambiente dottrinale che precedette il 
Decreto stesso, ma anche per esaminarle a nostra volta e trarne le 
conclusioni che ci sembreranno più fondate, pur lasciando al Decreto 
ed alle conseguenze canoniche e morali di esso, la parte centrale della 
nostra trattazione. 

9) - Il lavoro avrà quindi due parti: in una prima parte si esami- 
neranno le questioni agitate dagli autori intorno ad alcuni canoni penali, 
specialmente il c. 2335, nella loro relazione con i comunisti. In una se- 
conda parte si esporrà il Decreto del S. Ufficio e si trarranno le conse- 


(7) Cfr. I. CueLODI, Ius canonicum de personis, ed. III Vicenza, 1942, n. 11. 

(8) Pio XI ai profughi spagnoli, 14 sett. 1936: AAS, XXVI (1936) p. 373. 

(9) « Nella casistica prevalgono le interpretazioni soggettive; occorre però evitarle 
al possibile, e tenersi all’oggettività, cioè alla legge ». MancINI A., Un marxista da 
teste in matrimonio, Palestra del Clero, XXVIII (1949 - JI), pag. 1104. 

(10) Decretum de communismo, 1 jul. 1949; AAS, XXXXI (1949), pag. 334. 
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guenze giuridiche e morali della sua applicazione nei riguardi della vita 
sacramentaria di coloro che sono colpiti da esso, e rispetto ad altri 
Ea NRE 

Giritti soggettivi che normalmente competono ai cristiani. 


LA POSIZIONE CANONICA DEI COMUNISTI NELLE 
DISCUSSIONI ANTECEDENTI AL DECRETO DEL S. UFFICIO 


IÌ Comunisti e il can. 2314. 


10) - Commentando i canoni penali del Codice, più volte gli autori 
hanno occasione di parlare del comunismo e dei comunisti, e in modo 
particolare quando trattano del canone 2314 che riguarda gli apostati, 
gli eretici e gli scismatici, e del canone 2335 che riguarda le sette mas- 
soniche e simili. 

L’applicazione che può essere fatta dai comunisti del primo canone 
non implica difficoltà quando si sia precisato il grado di adesione dei 
membri del partito comunista alle dottrine materialistiche ed anticri- 
stiane che formano i fondamenti teorici del comunismo marxista. Al 
contrario l’applicazione del c. 2335 ai comunisti, ha suscitato tra gli 
autori una seria controversia di grande importanza pratica, considerato 
soprattutto il numero di coloro che in tal caso dovrebbero soggiacere 
all'eventuale applicazione ai comunisti della censura comminata nel 
detto canone contro le sette massoniche e le altre associazioni « eius- 
dem generis... quae contra Ecclesiam vel legitimas civiles potestates 
machinantur » (c. 2335). 

Nelle pagine che seguono considereremo appunto la portata dei due 
canoni citati nel confronto dei comunisti e tratteremo dell’accennata 
controversia, per trarne le conclusioni più probabili. 

11) - Nel n. 4 del Decreto del S. Ufficio, si accenna chiaramente al 
c. 2314, quantunque esso non sia esplicitamente citato. La conoscenza di 
esso rientra perciò nell’ambito di una approfondita comprensione del 
Decreto stesso; sebbene il problema della sua applicazione ai comunisti 
preceda il Decreto, e sia stato posto e risolto senza difficoltà da Vescovi 
nelle loro istruzioni e da autori nelle loro irattazioni. 

Preferiamo trattarne ora piuttosto che inserire il canone nell’espo- 
sizione del Decreto, anche perchè ciò serve a darci una visione più com- 
pleta delle conclusioni a cui erano giunti gli autori prima della promul- 
gazione di quel Decreto. 

12) - Il Decreto considera solo il caso degli apostati; ed a ragione, 
perchè di per sè l’adesione formale al comunismo importa l’apostasia; 
mentre mancando questa adesione formale, gli stessi comunisti solo in 
casi particolari potranno essere eretici o scismatici, secondo che cioè, per 
le disposizioni della mente e della volontà, rigettano anche esternamente 
qualcuna delle verità da credersi di fede divina e cattolica, o si sottrag- 
gono alla debita soggezione al Romano Pontefice. 
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Non insisteremo perciò sul concetto di eresia, ma forse meriterà un 
breve esame il concetto di scisma, sia a causa della positiva tendenza 
del comunismo a costituire o almeno a favorire, come primo momento 
nell’attuazione del suo programma integrale antireligioso, chiese ed as- 
sociazioni scismatiche, sia a causa delle disposizioni comuni a molti co- 
munisti, anche non apostati, di sottrarsi all’autorità della Chiesa e di non 
riconoscere alcun potere ad essa ed al Papa. 


Esposizione del c. 2314 contro gli apostati, gli eretici, gli scismatici. 


13) - Lasciate da parte alcune clausole del canone riguardante i 
chierici, le quali nel nostro caso hanno minore interesse, il canone ri- 
mane così formulato: « Can. 2314 - $ 1. Omnes a christiana fide apo- 
statae et omnes et singuli haeretici aut schismatici : 1°. Incurrunt ipso 
facto excommunicationem; 2°. Nisi moniti resipuerint priventur bene- 
ficio, dignitate, pensione, officio, aliove munere, si quod in Ecclesia ha- 
beant, infames declarentur; 3°. Si sectae acatholicae nomen dederint vel 
publice adhaeserint ipso facto infames sunt ». 

Si tratta di pene comminate per delitti contro la fede: per recesso 
cioè totale da essa: apostasia; per recesso solo parziale: eresia; e per 
delitto contro l’unità della Chiesa : scisma (11). 

14) - L’apostasia quindi è la «totalis recessio a fide christiana per 
baptismum suscepta ». Si chiede perciò che il cristiano rifiuti la fede in 
quanto è un complesso di verità, di ciò che si deve credere e di ciò che 
si deve fare, anche se di fatto l’apostata non abbracci alcun’altra dot- 
trina e religione, ma rimanga libero pensatore o ateo (12). 

Non si fà quindi questione di vita non cristianamente vissuta (13), 
ma di tutte le verità cristiane che sono o espressamente negate o sono 
rigettate implicitamente da quanti professano dottrine che distruggono 
il fondamento delle fede cristiana, la Rivelazione Divina. 

L’eresia a sua volta è definita: « error hominis baptizati, pertinax 
et externus, contra aliquem articulum fidei ab Ecclesia catholica decla- 
ratum et omnibus fide divina catholica obligatorie credendum impo- 
situm » (14). 

15) - Perchè tuttavia si abbia un vero delitto contro la fede catto- 
lica, sia nel caso d’apostasia che in quello d’eresia, è necessario che il 
recesso totale o parziale dalla fede medesima sia anzitutto soggettivo, 
« deliberate et voluntarie fiat interne seu animo » (15); ed inoltre che 


(11) Cfr. le nozioni autentiche nel c. 1325, $ 2. 

(12) M. A Coronara, Institutiones I. C., Taurini, 1935, IV, n. 1856; Hilarius a Sex- 
ten. Yract. de censuris, Moguntiae, 1898, p. 104; M. PrsroccHi, I canoni penali, Torino 
1925, pag. 6. 

(13) NoLpIN=SCHONEGGER, Me Poenis ecclesiasticis, ed. 29, Oeniponte, 1935, n. 67; 
a G., Commentarium in ©. I. C., Taurini, 1925, vol. 8, n. 135; A Conosara S Bi 
n. 56. 

(14) A CORONATA, o. c., n. 1857, 
(15) A CoRoNATA, 0. c., n.1856. 
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tale disposizione interna sia esternamente manifestata, o pubblicamente 
e occultamente, sia in modo esplicito, che in modo implicito, perchè, 
trattandosi di delitto, l’azione illecita deve essere in qualche modo ester- 
nata (c. 2195, DEDE 

Quindi perchè si abbia apostasia od eresia non basta semplicemente 
porre atti o parole che manifestino d’aver abbandonato la fede, mentre 
internamente non la si è abbandonata, come non basta averla abban- 
donata solo con l'animo senza alcuna esterna manifestazione; è neces- 
saria l'una e l’altra cosa (16). Si noti tuttavia che per il foro esterno 
è sufficiente, fino a che non si provi il contrario, la esteriore manife- 
stazione fatta in qualunque modo e con qualsiasi segno, che per natura 
sua o per determinazione positiva o per le circostanze, sia in sè atto ad 
esprimere una intenzione apostatica od eretica (17), quali ad es. “parole 
(discorsi ecc...), scritti (articoli, libri ecc...), fatti (pubblica ed abituale 
partecipazione ad adunanze o cortei ateistici o eretici) ed anche l’iscri- 
zione o l’adesione ad una setta acattolica od ateistica. 

16) - Il delitto di scisma è costituito dalla volontaria e pertinace 
separazione di un battezzato dall’unità della Chiesa, esternamente ma- 
nifestata sia rifiutando la debita soggezione al Romano Pontefice, in 
quanto Vicario di Cristo e capo della Chiesa, sia ricusando di comuni- 
care con i membri della Chiesa dipendenti da lui. Sono scismatici non 
solo coloro che recedono pertinacemente della debita soggezione al Ro- 
mano Pontefice, e di più costituiscono nuove associazioni separate dal 
centro dell’unità, come i promotori di Chiese nazionali, e coloro che si 
congiungono a queste associazioni e sette scismatiche, ma anche coloro 
che si sottraggono all’obbedienza del Romano Pontefice senza unirsi ad 
altre associazioni separate (18). 

17) - Il pertinace rifiuto di soggezione al Romano Pontefice importa 
il disconoscimento esplicito dell’autorità spirituale del medesimo o una 
sottrazione di fatto dal suo impero, in una maniera tale che chi scien- 
temente e volontariamente agisce in tal modo, debba essere considerato 
fuori della Chiesa. Non importa che egli internamente creda di appar- 
tenervi ancora ed abbia rette idee circa l’autorità del Pontefice; al de- 
litto è sufficiente il fatto, perchè nel fatto sta la sottomissione o la sepa- 
razione scismatica (19). 

Non è certo sufficiente per il delitto di scisma una semplice disob- 
bedienza ad una o più leggi della Chiesa, ma una disobbedienza tale 
che equivalga alla negazione della stessa autorità del Romano Pontefice; 
in altre parole è richiesta la ribellione contro la stessa autorità e potestà 
che al Papa competono come supremo pastore della Chiesa. 

Sono perciò scismatici: coloro che non vogliono obbedire al Romano 


(16) A CoRoNATA, 0. c, n. 1856, 1857; PisroccHi I can. pen., pag. 7;1. SoLE, De 
Delictis e Poenis, Romae, 1920, n. 313, 2. 

(17) CAPPELLO, De censuris, sa ed., Tauvini 1933, n; 210; NeLnIn-ScaovnreGGER, De 
Poenis Eccl., n. 58; I. SoLe, De Delietis et Poenis, n. 315; Coccni, Comm. in C. I. C., 
Vol. 8, n. 135. È 

(18) A CoronatAa, Institut. I. C., 1V, n. 18:58. 

(19) I, CHeLOopI, Ius poenale, Tridenti, 1920, n. 57; A CoRoNATA, 0. c.; II, n. 911, 
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Pontefice perchè si reputano liberi dalla soggezione alla suprema auto- 
rità a lui conferita per mandato divino; quelli che professano piena indi- 
pendenza o peggio la superiorità dello Stato sulla Chiesa (20); coloro 
che, messe da parte le leggi della Chiesa e i comandi dei Romani Pon- 
tefici, agiscono pubblicamente e pertinacemente credono di poter agire, 
come se fossero assolutamente tiberi dalla soggezione al Romano Pon- 
tefice (21); quelli che pubblicamente aderiscono ad una setta acattolica 
divenendo membri di una società di fatto separata dalla Chiesa, anche 
se tale adesione sia fatta, « sine animo haeretico » (22). 

18) - Contro coloro che sono colpevoli non solo dei peccati, ma dei 
delitti sopra ricordati, la Chiesa ha stabilito le pene del c. 2314, 6 1; al- 
cune « latae sententiae », cioè la scomunica riservata per il foro interno 
alla Santa Sede; altre « ferendae sententiae », e cioè la privazione dei 
benefici e dignità, e la dichiarazione di «infamia juris », contro coloro 
che ammoniti non si fossero piegati a resipiscenza. E’ inoltre stabilito 
al n. 8° che, se i medesimi « sectae acatholicae nomen dederint vel pu- 
blice adhaeserint, ipso facto infames sunt». E si tratta di sette aliene 
dalla Chiesa cattolica e talora anche dal Cristianesimo (23), e solamente 
di associazioni religiose, che cadono cioè sotto il titolo che tratta « De 
delictis contra fidem et unitatem Ecclesiae »: mentre delle associazioni 
che agiscono contro l'autorità, sia ecclesiastica che civile, si parla nel 
e. 23835 (24). 

Coloro perciò dei sopraddetti che danno il loro nome ad una setta 
acattolica facendosi iscrivere scienti e volenti tra i membri di essa, op- 
pure vi aderiscono pubblicamente, agendo cioè pubblicamente come 
membri di essa (frequentandone le adunanze, esercitando attività in 
seno ad essa ed in suo favore, portandone i segni distintivi, ecc.) (25), que- 


(20) CAPPELLO, De Cens., n. 209, nota 7; AUGUSTINE, A Commentary on the new 
Code of Canon Law,.St. Louis, 1931, VIII p. 277 

(21) CAPPELLO, 0. c., n. 213, 6; PisroccHI, I Can. Pen., p. 11; A CORONATA, 0. ©» 
n. 1362. 

(22) CHeLODI, lus poenale, n. 57; A CoronNarA. o. c., n. 1863. 

(23) Infatti, secondo l’opinione più comune tra gli autori, non si tratta sempli- 
cemente di sette in senso siretto non cattoliche, ma iuttavia cristiane, bensì di sette 
sia cristiane che pagane; e ciò sembra doversi ammettere sia considerando il senso 
più largo preso dalla parola « acatholicus » dopo il Codice; sia secondo lo stile della 
Curia; sia inoltre secondo il testo parallelo delle Costit. « Apostolicae Sedis » (cuius- 
cunque sectae) (C.I.C. Fontes, III, n. 552), dalla quale il c. 2314 deriva; sia infine 
secendo il contesto stesso del Canone, in quanto se agli eretici e scismatici fa ri- 
scontro l’adesione ad una setta eretica o scismatica, agli apostati farà riscortro la 
adesione ad una seita non cristiana; ammesso infatti che aderiscano ad una setta ere- 
tica o scismatica giuridicamente parlando non sarebbero più apostati, ma eretici o 
scismatici e quindi non sarebbero propriamente puniti come apostati; eppure gli 
apostati come tali sono dichiarati infami per l’adesione ad una setta « acatholica »; 
sarà quindi necessario ammettere che il suddetto termine indichi anche una setta 
non cristiana. Cfr. ScaMID, De vi verborum <« acatholicus, secta acatholica, minister 
acatholicus » in jure canonico. Apollinaris, 4 (1931), p. 557-567; Pa. Maroto. Annota- 
tiones, Commentariwm pro Religiosis, I (1920, p. 161-163; Nederlandsche Katholieke 
Stemmen, XXV (192), p. 8 sg.; A LARRAONA, Commentarium Codicis, Comment. pro 
Relig., XVI (1935), p. 430; T. ScHaEFER, De Religiosis, Romae, 1940, n. 220; (cfr. so- 
prattutto i canoni 693, 1099, 1102, 1399). 

(24) P. CrprortI, De Consummatione delictorum attento eorum elemento obiecti- 
vo in Iure Canonico, Romae 1936, p. 17. 


1(25) AUGUSTINE, 0. C., p. 280; VERMEERSCH-CREUSIN, Epilome Iluris canonici, II 
BOLO ACIPROTTI, LOCO Oo ; 
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sti oltre la scomunica incorrono «ipso facto » nella «infamia juris latae 
sententiae ». 

19) - E° chiaro che non è sufficiente un'adesione puramente esterna 
e materiale, per incorrere nella censura, ma una colpa personale è pure 
necessaria per gli effetti almeno che hanno carattere penale. Nondimeno 
per il foro esterno ci si deve regolare secondo certe presunzioni, per cui 
colui che ha dato pubblicamente la sua adesione ad una setta, si pre- 
sume lo abbia fatto coscientemente e quindi colpevolmente; perciò finchè 
non sia provata la sua innocenza, egli incorrerà negli effetti penali con- 
seguenti la presunzione del delitto. 


La risposta della Commissione Pontificia per Vinterpretazione del Co- 
dice intorno all’adesione a sette ateistiche. 


20) - Il 30 luglio 1934, la Commissione Pontificia per l’interpreta- 
zione del Codice, al seguente dubbio propostole: « An ad normam C. I. C,. 
qui sectae atheisticae adscripti sunt vel fuerunt habendi sint quoad omnes 
juris effectus etiam in ordine ad Sacram Ordinationem et Matrimonium, 
ad instar eorum qui sectae acatholicae adhaerent vel adhaeserunt », ri- 
spondeva: « affirmative » (26). 

Vi poteva effettivamente essere dubbio se tali persone fossero da 
considerarsi come gli acattolici propriamente detti, i quali hanno sì il 
Battesimo, ma che per nascita o per defezione sono eretici apostati o sci- 
smatici; oppure fossero da considerarsi come settari cattolici, i quali no- 
toriamente hanno abbandonato la fede cattolica e sono iscritti ad asso- 
ciazioni condannate dalla Chiesa; la iscrizione alle quali tuttavia non 
necessariamente importa un delitto contro la fede, dato che tali associa- 
zioni non perseguono come fine proprio e prossimo un errore religioso; 
ma hanno altri scopi a cui tendano insieme col disprezzo della religione. 
Si poteva perciò dubitare, dato che di fatto ora il movimento ateo mi- 
litante attraverso le sue sette sembra tendere al trionfo del comunismo, 
se gli ascritti a tali sette dovessero essere considerati come acattolici. 

La risposta affermativa è chiara, dato che il fine immediato di tali 
associazioni è il sovvertimento della religione; che anzi il loro odio, an- 
corchè si tratti di persone nate. ed educate in regioni e con spirito sci- 
smatico e protestante, in concreto è rivolto contro la Chiesa, la dottrina, 
la Gerarchia cattolica, cioè contro la vera Religione, la cui stabilità, co- 
me è chiaro, appare anche ad essi, come la ragione della stabilità di altri 
istituti sociali da loro impugnati. 

21) - Evidentemente nella risposta non si tratta di singole persone 
che propugnano l’ateismo teorico o pratico, ma di atei che, insieme ad 


(26) AAS, XXVI (1934), p. 494. Cfr. per il commento: Revue des Communautés 
religieuses, X (1934), p. 177; Periodica, XXIMI (1934), p. 145; Jus Pontificium, XIV 
(1934), p. 222; Commentarium prc Religiosis, 15 (1934), p. 337; Nouvelle Revue Thé :. 
logique, 61 (1934), p. 1069-1079; Apollinaris, 8 (1935). p. 59; C. SarroRI, Enchiridion 
Canonicum, Romae, 1947, ad c. 542, p. 109. 
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alire persone del medesimo sentimento, formano un’associazione a ca- 
rattere religioso, o meglio, con lo scopo irreligioso che è proprio dell’atei- 
smo. Non si tratta perciò di associazioni che perseguono altri scopi, quan- 
tunque tramino contre la Chiesa, ne rigettino la dottrina, abbiano per- 
fino nel proprio programma dottrinale la negazione di Dio e coltivano 
l’ateismo; tali associazioni infatti non hanno l’ateismo come fine loro pro- 
prio, peculiare e primario, come elemento principale e fondamentale della 
propria ragione di essere, della propria azione. Bisogna perciò intendere 
per setta ateistica, secondo il senso della risposta, « ea solummodo... quae 
sit verus coetus vel congregatio hominum profitentium theorice et practice 
atheismum stricte dictum, tanquam peculiarem doctrinam religiosam, il- 
lumque tenent veluti proprium systema doctrinale et ceu primarium fi- 
nem precipue et directe intentum » (27). 

Ciò che distingue simili associazioni in questi tempi è il carattere 
militante, favorito nell’interno da una serrata organizzazione e all’ester- 
no dall'uso di tutti i mezzi atti a raggiungere lo scopo. Quali in concreto 
siano dueste organizzazioni lo si vedrà in seguito (nn. 34 e seg.). 

22) - Quanto alla portata della risposta si deve notare che con ogni 
probabilità la « assimilatio in jure » in essa stabilita, si deve riferire piut- 
tosto ad una equiparazione nel subire gli effetti giuridici, che non ad 
una diretta e completa equiparazione tra le sette ateistiche e quelle a- 
cattoliche. Non è detto infatti che la setta ateistica sia una setta non 
cattolica, ma che deve considerarsi, riguardo agli effetti giuridici, come 
una setta acattolica. E quindi indipendentemente dalla qualità religiosa 
dei membri della setta ateistica il cristiano che si associa ad essi incorre 
negli stessi effetti giuridici del cristiano che dà il suo nome ad una 
setta acattolica. 

23) - Da quanto si è detto, sembra che l’espressione « ad instar » 
indichi una interpretazione estensiva; indica cioè l’intenzione di esten- 
clere agli aderenti alle sette ateistiche le misure canoniche prese contro 
le sette eretiche e scismatiche (28); e conseguentemente la sua interpre- 
tazione deve esser fatta a norma del c. 17, 6 2. 

Nonostante infatti l'opinione di alcuni autori, che stanno per una in- 
terpretazione semplicemente dichiarativa (29), si deve ammettere che 
la setta ateistica nè forma propriamente una associazione religiosa, nè 
ha la fede ed il nome di cristiana, rigetta anzi perfino Dio stesso ed 
ogni religione, e perciò non potrà, propriamente parlando, essere con- 
siderata come una setta acattolica, pur dando a questo termine l’ampio 
significato che si è visto sopra (30). 

24) - Quanto al modo di esprimersi nella medesima risposta si deve 
notare che le parole, « adhaerent vel adhaeserunt », non indicano certo 


\ 


(27) PH. MaroTo, De sectae atheisticae adsceriptis, Commentarium pro Religiosis, 15 
(1934), p. 339 # 

(28) Cfr. E. Jompa®t, De Sectae atheisticae adscriptis, Nouvelle Revue Théologi-. 
que, 61 (1934), p. 1049; A. CanestRI, De Sectae atbeisticae adscriptis, Apollinaris, 8 
(1935) pra059: 

(29) C. SarTORI, Enchiridion Canonicum, ad can. 542, pas. 109: J 
ENTITÀ » pag 3 Jus Pont., «XIV 

(30) N. 18, nota 13. 
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che le persone in questione anche dopo aver revocato la loro adesione 
alle sette ateistiche, siano soggette ai medesimi effetti giuridici di co- 
loro che vi aderiscono ancora. Anzitutto perchè in alcuni casi l’adesione 
potè precedere il battesimo e conseguentemente non ebbe alcun effetto 
particolare nei riguardi del colpevole, non tenuto alle leggi meramente 
ecelesiastiche; il Battesimo poi di colui che precedentemente aveva ade- 
rito e in seguito abbandonato la setta atea, cancella ogni suo delitto e 
le possibili sequele giuridiche di esso. Al contrario sono capaci di soggia- 
cere agli effetti giuridici del loro atto coloro che sono battezzati sia entre 
che fuori della Chiesa; ma quali effetti incorrano e come li incorrano, di- 
penderà dalla loro assimilazione a coloro che aderiscono o aderirono a 
sette acattoliche, secondo le norme giuridiche che regolano l’applica- 
zione di tali effetti. 

Coloro perciò che attualmente aderiscono ad una setta atea soggiac- 
ciono agli effetti giuridici a norma del codice come coloro che aderi- 
scono a sette acattoliche; coloro invece che non aderiscono più sono li- 
berati secondo il diritto da parecchie conseguenze giuridiche al pari di 
coloro che non aderiscono più a sette acattoliche, quali ad esempio: lo 
impedimento di mista religione (c. 1060), la privazione della sepoltura 
ecclesiastica (c. 1240, K 1, 1°), ecc. Le censure però, incorse da un bat- 
tezzato, non cesseranno anche dopo la conversione se non in forza del- 
l'assoluzione, e le altre pene per dispensa (31). 


L’applicazione ai comunisti. 


25) - Resta da vedere se e quale adesione al comunismo importa 
ii reato di apostasia o di scisma puniti nel canone 2314. 

Considerate le basi fondamentali ideologiche del comunismo, quali si 
trovano esposte sia nei documenti pontifici, ad es. nella Enciclica « Di- 
vini Redemptoris », che nelle opere dei teorici del marxismo, ad es. nel 
catechismo marxista « Materialismo storico e Materialismo dialettico » 
di Stalin, è chiaro che l’adesione formale ed integrale ad un tale siste- 
ma dottrinale, cioè scientemente e volontariamente fatta, importa ne- 
cessariamente il recesso dalla fede; vi sarà il delitto quando concorrerà 
la esterna manifestazione della mente; e, esclusa l’ignoranza, si con- 
trarrà «ipso facto » la censura. E’ quanto chiaramente ha espresso il 
S. Uffizio nella quarta risposta del Decreto. 

26) - Che di fatto molti comunisti siano rei di completa apostasia 
dalla fede è fuori di dubbio come azione, discorsi, scritti palesamente 
dimostrano (32), e sufficientemente appare anche dal costante impegno 
posto dai comunisti nel combattere dottrina e diritti della Chiesa. In 
simili casi anche il giudizio pratico è facile, e chiare sono le conseguenze 


(31) Cfr. Maroto, 2. c., p. 342; JomBART;_0. c., p. 1079. 

(32) Cfr. A. CanuTO, La censura dei canoni 2314 e 2335 e le associazioni marxi- 
ste, Palestra del Clero, XXVII (1948-II), p. 327; H. M. Ganzi, Nomen dantes Com- 
munismo, Periodica, XXXVII( (1948), p. 103. 
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giuridiche di un tale atteggiamento. Come si è fatto osservare, e come 
dal contesto del Decreto chiaramente appare, non tutti coloro che si 
professano comunisti sono ugualmente disposti ad abbracciare indistin- 
tamente tutti i principi della ideologia materialista ed anticristiana pro- 
pria del comunismo, anzi soprattutto nei paesi cattolici, ed in genere 
quasi dovunque tra il ceto non istruito, si verifica il fenomeno di coloro 
che accettano o simpatizzano per l’aspetto sociale ed economico delle 
dottrine comuniste, ma non intendono, implicitamente 0 esplicitamente 
dichiarandolo, abbandonare la fede cristiana. 

27) - Fffettivamente non è possibile accettare alcuni principi del 
sistema ideologico e pratico comunista senza implicitame,nte accettare 
anche gli altri, i quali da un’analisi che non sia assolutamente superficiale, 
sono indicati come vicendevolmente e strettamente collegati ed interdi- 
pendenti (33). Presupposta questa considerazione, è chiaro che, oggetti- 
vamente parlando, la distinzione invocata non tiene, e quindi, «in foro 
externo » si avrebbe sufficiente fondamento per presumere il delitto. Ma 
poichè per il delitto di apostasia è necessaria sia l’adesione formale in- 
terna all’errore e l'estrema manifestazione di questa adesione ed inoltre 
enche la pertinacia della volontà in tale adesione, dinanzi ad esplicite 
affermazioni in contrario, dovremo dire che nel caso non si verificano le 
condizioni necessarie per il delitto di apostasia e per le pene conse- 
guenti. D’altra parte, se da un lato può esserci un certo fondamento per 
presumere il delitto, dall’altro c'è una presunzione contraria, ben più 
forte perchè di fatto corrisponde quasi sempre a realtà, che cioè almeno 
presso i semplici gregari, non ci sia l'adesione formale alle dottrine ma- 
terialistiche ed anticristiane del comunismo: sia per una contraria inten- 
zione, sia per ignoranza del contenuto teorico del comunismo stesso (34). 

28) - L’atto esterno quindi di dare il nome al comunismo, non è 
per se stesso segno di adesione all’apostasia (35); ed in effetti può signi- 
ficare tante cose: indigenza, errore, inganno, coazione. Auche se a to- 
gliere Vignoranza e la buona fede sopravviene l'istruzione o l’ammoni- 
mento di colui che si trova in condizioni e nell’autorità di farlo, non ci 
sembra che anche allora tali aderenti al comunismo divengano a causa 
di tale ammonizione e della loro pertinace adesione al partito, «ipso 
facto » apostati, se ancora affermano di voler riconoscere la fede e tutta 
la fede; sempre per la ragione che eresia e apostasia presuppongono un 


(33) I grandi teorici del Marxismo e i granai capi politici del movimento co- 
munista proclamano la cempattezza ed il concatenamento di tutto l’edificio; e, se- 
condo il Joro pensiero, affrontare con discussione il materialismo dialettico che fu 
ed è per essi la base del comunismo, è discutere le basi del comunismo quale stori- 
camente si è presentato. Pio XI conferma questo pensiero quando mette in suardia 
ì fedeli contro gli inganni di coloro che promettono adattamenti del comunismo al- 
l’ambiente nel quale esso svolgerà la propria azione, o che dànno peso a certi cam- 
biamenti introdotti nella legislazione sovietica. Enc. « Divini Redemptoris », nn, 57-58. 
Cfr. R. LOMBARDI, La dottrina marxista, Roma, 1947, pagg. 244-248. A questa concin- 
sione d’alira parte porta l’esame intrinseco dello stesso sistema marxista. Cfr ibid 
pag. 293 sgg. i i; 

(34) Cfr. A. Boscni, 1! sacerdote di fronte al comunismo, Torino, 1949, p. 21. 


(35) Cfr. CAPPELLO, De censuris, n. 298; M. FaBREGAS, Nomen dant i 
x 2 i ’ . si Mi EGAS, dl es c = 
smo, Periodica, XXXVIII (1949), p. 126. OR 
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volontario e reale recesso da una parte o da tutta la fede. Come l’ester- 
na apparenza di apostasia, senza l’interno recesso dalla fede, non è suffi- 
ciente per costituire giuridicamente il delitto di apostasia, a fortiori 
non sarà reo di tale delitto colui che, anche nel foro esterno, ne è im- 
putato non direttamente, per esplicita professione di apostasia, ma solo 
indirettamente a causa dell'adesione ad una associazione i cui principi 
sono apostatici, ma che egli esplicitamente rigetta. 

29) - Quanto al delitto di scisma è chiaro per tutti che il comuni- 
smo combatte la Chiesa come uno dei principali ostacoli alla realizza- 
zione dei suoi scopi; e « procede alla distruzione, se fosse possibile, della 
Chiesa fino a scardinarne le discipline, considerar delitto l'obbedienza 
alle sue leggi, impedire la celebrazione dei sacramenti, provocare lo sci- 
sma e costringervi con l’affamamento, il carcere e la tortura» (36). E’ 
conseguenza naturale per ogni comunista convinto di non riconoscere 
alla Chiesa ed al suo Capo nessuna autorità in nessun campo, e tanto 
meno di proclamarsi o sentirsi soggetti a lui; che anzi l’azione e la pro- 
paganda dei comunisti non cessa di vilipendere, calunniare l’autorità, 
la persona e l’opera del Papa, della Chiesa e di tutta la Gerarchia. 

30) - Tutto questo mentre da una parte è indice delle teorie comu- 
niste rispetto alla Chiesa e delle idee dei comunisti nei riguardi della 
debita soggezione all’autorità del Romano Pontefice, dall’altra mostra 
l’accanimento con il quale, dopo aver cercato distruggere la fede nei 
propri adepti e negli altri, si cerca almeno di separare ed alienare il 
pepolo dalla Gerarchia e dalla Chiesa. E questa in genere è la prima 
parola d’ordine nella lotta abilmente temporeggiatrice contro la Chiesa 
e la Religione (37). Si favoriscono inoltre forme di società ecclesiasti- 
che separate dalla Chiesa cattolica (38), organizzate in forma naziona- 
listica, più prone ai voleri ed agli intendimenti dei capi politici, in attesa 
della loro completa abolizione; oppure si appoggiano temporaneamente 
religioni meno sviluppate per indebolire dividere e poi sopprimere una 


(36) « Confusioni e contraddizioni ». L'Osservatore Romano, 1 genn. 1949. Ù 

(37) Così P. ScawkrIcL nell’articoio: « Metodi sovietici di persecuzione nello spi- 
rito dell’articolo 124 della Costituzione staliniana ». La predeita massima fu in questi 
ultimi mesi rivelata in occasione del congresso ecclesiastico patriarcale tenuto a 
Mosca dal 7 al 18 luglio 1948, nel quale furono prese delle risoluzioni molto offen- 
sive per il Vaticano... ; fu sottolineato che il congresso distingue nettamente fra ge- 
rarchia, a capo della quale sta il Papa, e .le masse dei fedeli, innocenti dei delitti 
commessi dal Vaticano ». Civ. Catt., 100 (1949-1), p. 358. î 3 

(38) E? quanto sta succedendo nelle nazioni cattoliche cadute nell’orbita sovie- 
tica. Così il 6 marzo 1945 si abolì ufficialmente l’utjoue di quattro milioni di Ruteni; 
il 26 settembre 1948 si sciolse ufficialmente l’unione di Transilvania con un milione 
e mezzo di Romeni; si fece il sopruso di mettere le Chiese latine sotto la giurisdi- 
zione di Mosca pur sonhservando il rito latino. Cfr. ScawEIGL, art. cit., p. 360 segsg.; 
S. KANIA, Il Bolscevismo e la Religione, p. 49 e segg. i 

E? dello scorso anno l’organizzazione da parte dello Stato Cecoslovacco di una 
sedicente « Azione Cattolica », separata ed indipendente dalla Chiesa. Fu condannata 
dal S. Ufficio con decreto del 20 giugno 1949 <«tamquam schismaticam »; e tutti co- 
loro, chierici e laici, «qui ei scienter ac sponie iam adhaeserint vel in posterum 
adbaerent et nominatim eius auctores et propagatores, tamquam schismaticos et ab 
Ecclesia catholica apostatas, incurrisse vel incursuros esse ipso facto in CRCOTDNIO 
nicationem speciali modo Apostolica» Sedi reservatam de qua in can. 2314». AAS. 
XXXXI (1949), p. 333; Cfr. Osservatore Romano, 20-21 giugno 1949. 
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religione superiore meglio organizzata, quale è la Religione cattolica. 
Ultimo passo di questo regime di temporeggiamento è che lo Stato pren- 
de nelle sue mani l'apparato ecclesiastico, consumando la separazione 
dalla Chiesa, e negando ad essa qualunque autorità e libertà, dinanzi 
alla proclamata superiore autorità dello Stato. Nel migliore dei casi ciò 
che il comunismo propugna è l'assoluta separazione di essa dallo Stato. 

31) - Queste teorie e questi fatti importano realmente il delitto di 
scisma. Un comunista perciò che con convinzione li approva, soprattutto 
se liberamente vi collabora, non potrà evidentemente essere scusato dal 
medesimo specifico delitto, quando non sia già colpevole del delitto an- 
cora più grave e più universale di apostasia (39). 

Poichè parlando del delitto di scisma si è detto che si diviene sci- 
smatici per il solo atto, scientemente e liberamente posto, della adesione 
ad una associazione scismatica, anche senza l’intenzione scismatica, per- 
chè un comunista possa essere considerato scismatico, sarà sufficiente 
che abbia dato il proprio nome al comunismo? No, certamente. L’indole 
del comunismo non è religiosa, e l’innegabile attività scismatica svolta 
da esso non è la sua attività propria, ma un’attività accidentale che può 
esserci e non esserci secondo i tempi ed i luoghi, e che c’è solo nella 
supposizione dell’esistenza in un dato luogo della Chiesa stessa. Il con- 
trario invece si deve dire dell’adesione a quelle associazioni scismati- 
che favorite dal comunismo, nate ed ordinate per sè e direttamente ad 
uno scopo scismatico. Fuori di questi casi potrà essere considerato come 
scismatico chi apertamente non riconosce al Papa nessuna autorità spi- 
rituale e ricusa a lui qualsiasi soggezione. 


32) - Nei riguardi del numero 3 del paragrafo 1 del canone esami- 
nato e della risposta della Commissione pontificia che lo precisa, e che 
già conosciamo, può nascere una difficoltà. Si tratta di precisare se vera- 
mente il partito comunista si possa identificare con una delle sette atei- 
stiche alle quali la risposta accenna. Nel qual caso colui che è reo di 
apostasia a causa dell’adesione alle dottrine materialistiche ed inoltre ha 
dato il proprio nome al comunismo, incorrerebbe oltre che nella cen- 
sura del c. 2314, g 1, 1°, anche nella « infamia iuris » del n. 3°; ma anche 
prescindendo dall’adesione formale alle dottrine materialistiche e dal 
delitto di apostasia, ogni membro del partito dovrebbe subire tutte quel- 
le conseguenze giuridiche a cui è sottoposto chi aderisce ad una setta 
acattolica: riguardo al matrimonio (c. 1060 e seg.), l'ordinazione (c. 985, 


1°), il giuspatronato (c. 1453 £ 1) la sepoltura ecclesiastica, can. 1240, 
G17.19) eec(40). 


(39) Cfr. CanuTOo, 0. c., p.. 327-328. 


(40) Cfr. l’elenco di tutte le possibili conseguenze giuridiche, presso: E. JomBAPT 
De sectae atheisticae adscriptis, Nov. Rev. Théol., 61 (1934), p. 1077; PH. MaRroTO De 
sectae atheisticae adscriptis, Comm, pro Relig., 15 (1934), p. 341. ( ì È 
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33) - Come si è detto (41) le sette essimilate alle sette acattoliche 
sono quelle che hanno come finalità propria e diretta l’ateismo da pro- 
fessare e da propagare. S'intendono evidentemente colpite quelle asso- 
ciazioni moderne alle quali, più che un rinnovamento, si può attribuire 
la stessa creazione dell’ateismo militante, pullulato negli ultimi decenni 
in seno al comunismo. Vediamo quali sono queste associazioni e se si di- 
stinguono dalle organizzazioni del comunismo stesso. 

34) - I principi dell’ateismo si ritrovano nei programma ideologico 
comunista come una parte integrante di esso, una condizione essenziale 
ed un ineluttabile svolgimento. La lotta contro ogni forma di religione 
fu proclamata ed attuata fin dal primo affermarsi della rivoluzione bol- 
scevica in Russia e dovunque i comunisti giunsero al potere (42). La 
lotta ebbe un carattere individuale fino al 1921; da questa epoca compar- 
vero delle cellule atee e nel 1923 il XII Congresso del Partito decise una 
azione antireligiosa sistematica, che sfocic nella costituzione dell’ « U- 
nione dei senzadio» nell’aprile 1925, la quale Unione si mise all’avanguar- 
dia sul fronte antireligioso della Terza Internazionale. Effettivamente 
fino al 1929 la sua azione non fu eccessivamente penetrante. Nel giugno 
di quell’anno al grande «Congresso dei senzadio » a Mosca fu deciso 
di riorganizzarla, di aumentarne rapidamente gli effettivi e di prendere 
un atteggiamento nettamente aggressivo; l'organismo rinnovato fu chia- 
mato « Federazione dei senzadio militanti ». Si ebbe cura di far risaltare 
il carattere militante dell’organizzazione, la quale in virtù dei suoi sta- 
tuti, avrebbe cercato di riunire le masse operaie dell’U.R.S.S., in vista 
di una lotta attiva, sistematica e continua contro tutte le religioni, con- 
siderate un ostacolo alla costituzione di uno stato socialista e alla cul- 
tura rivoluzionaria (43). Secondo questo spirito la Federazione organizzò 
la lotta contro ogni ingerenza dei ministri del culto nella vita sociale, 
per la apostasia religiosa delle masse, per persuadere gli aderenti delle 
diverse religioni a rifiutare contribuzioni pecuniarie per i bisogni del 
culto; furono inoltre organizzate le richieste di chiusura di Chiese, la 
lotta contro la stampa religiosa, ecc. Tutto questo, ed altro ancora, per- 
seguito con un accanimento singolare, favorito dall’appoggio e dal sov- 
venzionamento dello Stato (44). 

35) - Fuori della Russia vivevano altre organizzazioni internazio- 
nali atee. La Internazionale « der Proletarischen freidenken », con cen- 


(41) Cfr. sopra, nn. 20-21. 

(42) Per la storia della lotta autireligiosa ed atea contro la Chiesa, soprattutto 
nella Russia bolscevica, cfr. J. De Bivorr de la Saudée, L'antireligione comunista 
(1917-1937). Milano 1940; E. Voosen, L’antireligion comuniste, Collationes Namurcen- 
ses, XXXII (1938), p. 32-46; F. Pogragen, Sectes uihées, Nouvelle Revue Théologique, 
LXI (1934), p. 1063-1073; F. OLGIaTI, Il comunismo e la lotta contro la religione, Ri- 
vista del Clero Italiano, XXX (1949), p. 357-373; S. TyszkIewicz, L’ateismo milifante 
sovietico e il Papato, Civ. Catt. 100 (1949-11), p. 593-603; 100 (1949-IIN), p. 16-27; C. 
PAvreLti, Il comunismo e la Religione in Russia e :nei paesi satelliti, Bologna, 1950; 
G. PeRICO, Anticristianesimo del partito comunista italiano, Milano, c. S. S. 1951. 

(45) II. Congresso dei senzadio militanti, Inertzov Besbornik, n. 11, 1929, cit. da 
POGLAJEN, 0, c., p. 1069. 

(44) Per lo svolgimento particolareggiato e le statistiche riguardanti gli effetti 
della lotta progressiva, cfr. VooseN, 0. c., 32-40; POGLAJEN, 0. C., p. 1071; PERICO, 0. 
Co p.4S\ Sg. 
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tro in Austria e con carattere marxista; e la « Internationale des so- 
cietés de libre-pensée » con centro a Bruxelles e con carattere borghese. 
Nel 1930 sorse, favorita da Mosca, e con il programma comunista di su- 
bordinare la lotta religiosa alla lotta di classe, la « Internazionale senza- 
dio », nata dalla scissione dell’estrema sinistra della « Internazionale dei 
proletari liberi pensatori ». Sua sede fu Berlino fino al 1932, e rimase 
con il carattere e sotto l'influenza della « Federazione dei senzadio mi- 
litanti» di Mosca. Gli elementi della « Internaziortale dei liberi pensa- 
tori » di Vienna, alla loro volta, si fusero con la « Internazionale di Bru- 
xelles » e nacque così « L’union internationale des libres-penseurs », con 
sede a Praga (45). 

86) - Esposti questi positivi per l’identificazione storica delle sette 
atee, resta ocra da vedere quale sia l'ambito della stessa risposta e con- 
seguentemente quale relazione essa abbia col comunismo e le organiz- 
zazioni comuniste. E° necessario anzitutto notare che s'impone una di- 
stinzione tra partito comunista in quanto partito politico e le sue orga- 
nizzazioni antireligiose. Certamente questa distinzione tra partito e Fe- 
derazione atea dei senzadio militanti, la troviamo in Russia, culla di am- 
bedue le organizzazioni nella loro fase contemporanea. Il partito comu- 
nista russo infatti ,è una organizzazione ben selezionata, spesso epurata; 
esso è l’elemento operante del movimento, il lievito delle masse, la salda 
compagine che assicura il realizzarsi della dittatura del proletariato. Il 
suo numero è relativamente piccolo (46). Evidentemente i capi del par- 
tito sono i capi della Federazione dei senzadio, ma non tutti i membri 
del partito sono necessariamente membri della Federazione, come d’altra 
parte molti membri della Federazione dei senzadio non sono membri del 
partito, o perchè non lo possono essere, in quanto la Federazione organizza 
anche i bambini e i giovani, o perchè effettivamente appartengono all’una, 
guadagnati da un movimento il cui scopo principale è di espandersi nella 
massa e quindi di aumentare di numero, e non all’altro, che pretende 
gelosamente di restare un’élite del proletariato. D'altra parte è bene no- 
tare che in Russia, come altrove, molti membri del partito non io sono 
in virtù di una interna adesione al marxismo e ancor meno all’ateismo, 
ma semplicemente perchè forzati dalle circostanze. Nella stessa Fede- 
razione dei senzadio militanti bisogna distinguere i capi e coloro che vi 
sono entrati per convinzione personale, e coloro che vi sono entrati 
contro volontà; e che questi ultimi non siano pochi, lo si può arguire dal 
fatto, che, in alcuni periodi, pel giro di pochi mesi, gli aderenti alla Fe- 
derazione aumentarono di milioni (47). 

Fuori della Russia possiamo fare la medesima distinzione tra leghe 
atelistiche e partito comunista, tanto più che alcune di tali riunioni atei- 


(45) Relazione intorno agli sviluppi del movimento alco, presso POGLAJEN, o. € 
p. 1069. et 
(46) Sembra che raggiunga attualmente i 6 milioni circa di aderenti; cifra che, 
messa in relazione alla popolazione e al regime vigente, è inferiore a simili organiz- 
zazioni di altre nazioni. Ved. velazione sui comunisti nel mondo desunta dalla rivista 
sovietica « Voprosii Ekonomiki », e riportata da < L’Amni du Clergé »,50 (1949), np. 734 
e da « Aggiornamenti sociali », 1 (1950), p. 25-28. i do ; 
(47) Cfr. Gli articoli citati del Voosen e del POGLAJEN. 
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ste sono del tutto indipendenti dallo stesso marxismo e dal partito co- 
munista. 

37) - Il solo fatto perciò dell’adesione al comunismo non equivale 
all'adesione ad una setta ateistica, nè ad una setta religiosa il cui scopo 
diretto e principale è di promuovere l’apostasia (48); il comunismo in- 
fatti è nato e vive non propriamente e direttamente come dottrina dog- 
matizzanie e predicata contro la fede cristiana, ma come sistema pratico, 
economico-sociale; ed anzi, quantunque nei principi dottrinali e nella 
pratica neghi e combatta la religione e la Chiesa, è tuttavia vero che, 
sla pure per tattica politica e per temporeggiamento opportunistico, i 
capi comunisti hanno dichiarato più volte di ammettere i credenti nel 
partito e di non richiedere ad essi il ripudio della propria fede (49). 
Dobbiamo quindi escludere che l’adesione al partito come tale equivalga 
alla adesione ad una setta atea, assimilata ad una setta acattolica, e con- 
seguentemente dobbiam escludere dalle pene del c. 2314, 61, 39,1 sem- 
plici iscritti al partito comunista in quanto tali (50). 

38) - Le associazioni alle quali si può applicare certamente il con- 
tenuto della risposta, sono: l’ « Unione dei senzadio militanti» in Rus- 
sia; e fuori della Russia, l’ « Internazionale dei senzadio », nella cui ca- 
tegoria rientrano le «organizzazioni » costituite permanentemente, al- 
meno prima dell’ultima guerra, in Germania, Francia, Belgio, Svizzera, 
Olanda, Spagna, Messico, Giappone, India, Cecoslovacchia, Polonia, ecc. 
(51). Debbono esservi ancora compresi i membri della « Unuione inter- 
nazionale dei liberi pensatori », i quali, se pure non mettono la loro or- 
ganizzazione a servizio della lotta di classe, non sono meno ostili ad ogni 
idea religiosa. 


(48) Cfr. H. M. Ganzi, Nomen dantes communismo, Periodica, XXXVI (1948), 
p. 105; M. FasrEGAS, Nomen dantes communismo, Periodica, XXXVIII (1949), p. 126; 
OLpaNI, Ancora sui Comunisti, Rivista del Clero italiano, XXIX (1948), p. 229-230; 
BoscHi, Il Sacerdote di fronte al comunismo, p. 21-22. 

(49) Riguardo a questa tolleranza si riportano spesso le parole pronunciate da 
Togliatti a Roma il 7 aprile 1945: « Abbiamo dopo matura riflessione, aperto anche 
ai credenti le porte del nostro partito, il che vuol dire che noîì non facciamo dell’a- 
desione alie ideologie nostre una condizione per l’ingresso al partito, nel quale vi è 
in materia ideologica, oggi, un regime di tolleranza ». Reticenze molto significative! 
Altra volta, giugno 1947: «Io ripeto oggi in Roma, capitale -del mondo cattolico, questa 
dichiarazione, che rispettiamo la fede cattolica, fede tradizionale della maggioranza 
del popolo italiano ». E più recentemente: « Nessuna lotta contro la religione, dicono 
e ripetono i comunisti, ma concreta ec completa collaborazione di tutti gli uomini di 
buona volontà per sopprimere le ingiustizie sociali, per evitare la guerra, per salvare 
la pace ». (Unità, 29 genn. 1950). Cfr. altri momenti della tattica del temporaneo adat- 
tamento, presso: PeRrico, Anticrisfianesimo del P. C. I., p. 23-24. Lo stesso Lenin, il 
imaestro della tattica temporeggiatrice, scriveva: « La unità della lotta veramente ri- 
voluzionaria, lotta che si fa perc la creazione di un paradiso sulla terra, è più impor- 
tante per noi comunisti di un’unità nella mente dei proletari di un paradiso in cielo... 
Noi non vietiamo e non dobbiamo vieiarc ai proletari che conservano dei resti di pre- 
giudizi religiosi, di avvicinare il nostro partito ». Lenin, Socialismo e religione, Opere, 
vol. VIII, p. 419 sg. 

(50) Ne è conferma anche una risposta del S. Ufficio del 1 aprile 1948 al Card. 
Arc. di Milano, riguardante il matrimonio dei comunisti: « Questa Suprema Congre- 
gazione non ritiene che i singoli Comunisti e socialisti siano da considerare senz’altro 
come acattolici, per il solo fatto della loro adesione al partito politico... a meno che 
non abbiano formalmente apostatato dando il nome a sezioni o società di comunismo 
ateo ». Riv. del Clero Ital., XXIX (1948), p. 229; Monitore Eccles., 73 (1948), D. 158, 217. 

(51) Per i nomi di queste organizzazioni cfr. o. c. di PoGLAJEN, p. 1072, sg. 


Sal #4 VI 


168 NOTE 


39) - Esistono attualmente in Italia delle associazioni ateistiche ne) 
senso spiegato? E’ certo che esistono associazioni di « Liberi pensatori », 
di fatto dirette-o almeno appoggiate dai comunisti, il cui scopo primo è 
l’anticlericalismo, e che possiamo ben riallacciare alle altre associazioni 
di libero pensiero cui sopra abbiamo accennato, e che perciò non sfug- 
girebbero alle conseguenze di cui quelle soggiacciono. Non sembra però 
che esistano, almeno apertamente e con specifico nome, associazioni pret- 
tamente ateistiche d’ateismo militante sullo stampe sovietico. Si‘ sa *di 
certo che esistono scuole di alta preparazione politica nelle quali è ri- 
chiesta agli allievi l’aperta professione di ateismo a completo supera- 
mento dei « pregiudizi religiosi », ma non si può affermare che queste 
scuole, chiamate da taluni « seminari antireligiosi », debbono essere con- 
siderate associazioni ateistiche; il loro scopo primo infatti non è la pro- 
fessione e la propaganda dell’ateismo, ma la preparazione politica per 
i futuri quadri dell’ufficio studi e propaganda della direzione centrale 
del partito comunista. 

Non è escluso che organizzazioni e cellule ateistiche esistano occul- 
tamente in seno al partito, anzi la-loro esistenza è molto probabile (52). 

40) - Salvo il caso di aderenti ad associazioni ateistiche in Russia, 
è difficile pensare a membri di altre simili associazioni aderenti per co- 
strizione o in buona fede. Qualunque cristiano infatti, anche se edu- 
cato fuori della Chiesa cattolica, non può dirsi in buona fede se passa 
alla negazione e alla lotta contro qualsiasi verità religiosa; in questo c’è 
un vero dolo, il quale con il fatto esterno dell’iscrizione, induce qualun- 
que battezzato ad essere colpito da tutte le sanzioni penali delle quali 
è capace (53). Ad ogni modo, poichè simili organizzazioni rientrano 
quanto agli effetti giuridici nella categoria delle associazioni religiose 
acattoliche, per ciò stesso la volontaria iscrizione ad esse, qualunque 
possa essere l’intenzione soggettiva dell’aderente, importa scisma dal- 
l’unità gerarchica della vera Chiesa; e poichè l’adesione all’ateismo al- 
meno esternamente è una vera apostasia dalla fede cristiana, colui che 
si è reso reo di questo delitto soggiace in foro esterno alle pene stabi- 
lite contro gli apostati, anche se fosse stato indotto a ciò « metu gravi », 
poichè questo delitto « vergit in contemptum fidei », e quindi da esso 


non scusa nessun grave timore (54). Il cristiano non deve per nessun 
motivo rinnegare la sua fede. 


Bologna. 


UBALDO TOMARELLI 0. P. 


(52) Cfr. Aftnazioni ilaliane di ateismo militante, presso: PERICO, 
simotdelt PROGISEDR25A891 


(53) A. CaANESTRI, De sectae atheisticae adscriptis, Apollinaris, VIII (1935), p. 58. 


(54) C. 2229, $ 3, 30; cfr. X Wernz, Jus Decretalium, VI, n. 265: A 
stitut. J. C., IV, n. 1856. i i CAI Sa 
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IL PROBLEMA DELLA FEDE SULLO SCHERMO 


Considerazioni a proposito di due nuovi films: Dio ha bisogno degli 
uomini (di Jean Delannoy) e Stromboli: terra di Dio! (di Rossellini). 


La gente semplice, amante com’è della chiarezza, dice, quando vuole 
esprimere un’ îdea, « facciamo un esempio »j e narra un fatto, un caso 
nutrito di circostanze concrete, corposo, nel quale l’idea assume un aspetto 
d’iridescenza viva e palpitante, quasi incarnata ipostasi. Anche Gesù, del 
resto, ha accomodato la sua infinita sapienza alla capacità dei suoi ascol- 
tatori, coprendo la sua stessa divinità di sembianze umane, palpabilis- 
sime e visibilissime. E i suoi insegnamenti, compendiati in massime, ma 
rivestiti. di imagini e presentati sotto forma di parabole, hanno, a tut- 
t'oggi, il valore di una realtà vivente per l'ispirazione che li animano, 
permeati come sono di spiritualità e di aderente sensibilità. Forse è que- 
stione di comunicativa, così com’è richiesto dalla più elementare» didat- 
tica; ma Gesù è il grande Didaskalos, che evangelizzò i poveri, si fece 
capire dalla gente semplice, convisse con loro come uno di loro; e a Lui 
si ispirarono i maestri di ogni secolo e di ogni nazione, come a ‘fresca 
sorgente che tutti ugualmente disseta e mai si esaurisce perchè alimen- 
tata da nevai perenni. 

Questa forza espressiva oggi è raccolta nel- cinema e viene offerta 
alle masse da uno schermo, di dove si riversano a valanghe favole e 
fatti, suggestive incarnazioni di idee, con tale irruenza da non chiedere 
l'assenso delle menti, ma da imporlo violentemente, assai più di quanto 
possa fare un’esemplificazione intessuta di mille parole, anche se vere e 
sapienti. Non è cosa da disprezzarsi il cinema se i figli delle tenebre se 
ne servono per la loro propaganda, se i mestieranti, industrializzando il 
godimento e mettendo all’incanto l’arte e la morale, ne traggono lauti 
compensi, mentre alla causa della verità e del bene (qual’è sostenuta 
dalla Religione) esso servirebbe moltissimo se i possessori di verità, ac- 
quistando a qualunque prezzo l’arte e la tecnica della narrazione cine- 
matografica, volessero accomodarsi alle intelligenze delle masse, come le 
mamme sanno fare coi loro bambini, ai quali balbettano parole prive di 
senso ma ricche di affetto, pur avendo con altri lingua scioltissima e 
pungente. Protesa in tal modo alla diffusione di sè, la vera sapienza non 
sminuirebbe, ma se ne distribuirebbe il sapore (non è sapienza se non 
ha sapore) in piccole dosi, sopportabili e gradite. 

Supposto, dunque, che si voglia e si possa tradurre o rappresentare 
in parte le verità speculative con fatti sensibili, nulla ci sarà da temere 
per il valore della nostra ragione che dal mondo sensibile trae origine. 
Si tratterà semplicemente di procedere per accostamento di imagini, so- 
stituendo alle forme astratte, persone e cose, così come sensibilmente 
appaiono nella realtà. E la verità presenterebbe nuovi aspetti e darebbe 
soluzioni veramente originali e impensate alle pressanti esigenze e ai 
vitali problemi degli individui e della società. La Verità eterna, pur re- 
stando identica nel seno del Padre, ha voluto esprimersi a modo umano, 
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con parole sonore pronunciate amorosamente dalle labbra di Gesù; le 
stesse idee archetipe, immutabili essenze delle cose corporee nella mente 
di Dio, si frazionano con l’esistenza in milioni di individui differenti tra 
loro dal contrassegno della materia, cioè somaticamente; per eui nessuno 
degli esseri ha la pienezza dell’essenza o dell'idea così com’è nella mente 
di Dio, ma solo una particella, un riflesso, un’iridescenza. La verità to- 
tale è solo in Dio, nel Verbo, che è compendio di tutto il creato. E’ pro- 
fonda sapienza la dottrina tomistica della partecipazione dell’ Essere, di 
questo accendersi di mille fiammelle da un'unica Fiamma. 

Tale spezzettamento di pane ai piccoli e alle turbe, che ne chiedono 
istantemente, avide come sono di visioni per gli occhi e di solido cibo 
per lo stomaco, non sembra lontano dal potersi realizzare se due films 
nanno già tentato di trasmettere, in un linguaggio imaginoso e corpo- 
reo, un messaggio strettamente teologico, il messaggio della Fede alla 
umanità. Si tratta dei due films: Dio ha bisogno degli uomini del regista 
francese Jean Delannoy e Stromboli: terra dì Dio dell’ italiano Roberto 


Rossellini. 
*o*ko* 


Questi due films hanno nella trama alcuni elementi comuni: da) i 
fatti si svolgono su isole selvagge (Sein e Stromboli): c’è nei protago- 
nisti una caratteristica mentalità isolana dovuta all'ambiente di segre- 
gazione dal mondo civile: ambiente chiuso collegiale ristretto, dove le 
passioni acquistano un tono di violenza e i fatti più insignificanti sono 
messi in rilievo: vige tra gli isolani il più curioso e singolare pettego- 
lezzo quando trattano di cose loro con gente del luogo, ma con gli estra- 
nei sono guardinghi e fanno blocco tra loro nella più ostinata omertà; 
b) identico è l’argomento religioso toccato, dei rapporti tra Dio e l’uo- 
mo: l’uomo va a Dio per mezzo della Fede ed è col dono della Fede che 
Dio inizia la redenzione di un’anima (Stromboli); però, una volta che 
si è raggiunta la Fede, non v’è comunicazione possibile tra Dio e l’uomo 
se non per mezzo di altri uomini che sono mediatori e sacerdoti, in que- 
sto senso Dio ha bisogno degli uomini. 

Ma è sul piano della Fede che i due films, convergendo, si diffe- 
renziano: gli isolani di Sein non sono alla ricerca della Fede (contraria- 
mente a quanto potrebbero affermare i protestanti): già la possiedono 
sia pure in forma semplice, ma non ne sentono bisogno di altra (1). Sono 
invece alla ricerca del modo come praticare la propria Fede. Qui Fede 
è presa in senso oggettivo ed è sinonimo di Religione, ossia complesso 
di verità immutabili da ritenere, di obblighi morali da osservare, di pra- 
tiche culturali da esercitare. Su questo punto il film è esplicito e dice 
in un chiaro messaggio: la Fede (o Religione) non può essere praticata 
senza mediatori umani; ma non mediatori qualunque, bensì tali media- 
tori che sappiano conciliare gli interessi di Dio con la fragilità dell’u- 
mana natura, tali cioè che uniscano in sè il mandato divino (« nessuno 


(1) Lo stesso regista Delannoy definisce il suo film: «Il dramma della fede inse- 
nua e violenta, in tutto uguale a quella delle prime età del Cristianesimo e pertanto 
molto vicina alle intime preoccupazioni delia Chiesa attuale » (Tempo, n. 11 (18-24 
marzo) 1951, p. 18). 
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può predicare se non è mandato »: Rom. 10, 15) con l’ansia e la solle- 
citudine sacerdotale («sospinti dalla carità di Cristo »: 2 Cor. 5, 14). 

Mediatore ideale non è il sacrestano Tommaso, perchè gli manca 
l'autorità del mandato: privo di formazione, di scienza, di sacra unzione, 
non investito dall’autorità ecclesiastica, non è da Dio prescelto, per quanto 
abbia un animo sensibile e una natura comprensiva (doti che gli uomini 
esigono nei sacerdoti). Neppure il Priore rappresenta il vero mediatore, 
benchè investito di autorità sacerdotale e del mandato episcopale (re- 
quisiti che Dio esiga nei sacerdoti), perchè gli mancano sensibilità e tat- 
to, elementi necessari per ottenere che il mandato di cui uno è investito 
dall’alto sia bene accetto alle persone mandatarie e raggiunga il suo 
scopo efficacemente. Nessuno dei due realizza in sè i caratteri del vero 
mediatore: Tommaso è una buona pasta d’uomo, un materiale che ha le 
migliori disposizioni per essere un buon sacerdote; il Priore ha una na- 
tura umana troppo bisbetica, è ancora un materiale grezzo, che non ha 
ricevuto la forma di Cristo, non ha saputo adeguarsi alla sublimità della 
sua missione: conserva la sua naturale ruvidezza ed è refrattario alle 
virtù della dolcezza, della mitezza e della dedizione fino al sacrificio. 
Tommaso sarebbe un ottimo mediatore se ricevesse la formazione e la 
ordinazione sacerdotale; il Priore sarebbe un ottimo mediatore se so- 
prannaturalizzasse la propria indole. 

C’è una certa scena in cui i due personaggi sono messi uno di fronte 
all’altro come in uno specchio: io ho visto in questa scena lo sforzo del 
regista che ha tentato di fondere i due caratteri in una unità sostan- 
ziale, quella unità che è presente nel film, anche se non è veduta dagli 
spettatori: presente nei discorsi e nelle aspirazioni della gente; presente 
nella sensibilità e comprensività' di Tommaso; presente anche; benchè di 
scorcio, nel sacerdote che parte e nel sacerdote che arriva. Questa unità, 
attorno alla quale o in causa della quale si svolgono le vicende del film, 
è delineata nella figura del vero mediatore, così come lo vorrebbe la 
gente e come lo vorrebbe Iddio. 

Ma, siccome ogni perfezione viene partecipata alle creature nella mi- 
sura delle proprie capacità e dei propri limiti, anche la figura ideale del 
vero mediatore è, in realtà, frantumata nei due personaggi che si con- 
tendono la parte di protagonista nel gravoso compito di trattare le cose 
di Dio e dell’ Uomo. Ma nessuno è il protagonista, pur sostenendo ognuno 
parti principali. Per cui, l'accostamento in primo piano delle due figure 
come tentativo di fusione ideale nella imagine del vero protagonista è, 
in effetto, frustrato, perchè finisce col rimarcare i caratteri e le diffe- 
renze delle due realtà incomplete. Ognuna di esse grida le proprie ra- 
gioni (e ognuno ha le sue ragioni da affermare); ma, nel fatto stesso che 
grida, ha pure la coscienza o il timore che non tutte le ragioni stiano 
dalla sua parte, intravedendo nell’altro quella parte che è in lui difet- 
tosa e mancante. Di qui il grido di gelosia, che è un grido di impotenza 
nella sopportazione. Deboli esseri umani in contesa per un ideale da 
possedere in esclusiva! Però, se questa fusione non è raggiunta dalla 
vicenda raccontata nel film, la figura del protagonista si trasmette in- 
tatta, così come è stata concepita dal regista, nella mente degli spetta- 
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tori, perchè è nella natura stessa dell’essere sacerdotale quale esiste nella 
men#e di Dio e nelle esigenze del cuore degli uomini. 


* * * 


In Stromboli non si tratta di Fede in senso oggettivo, ma soggettivo, 
come virtù inerente nell'anima. Il soggetto, nel caso, è la protagonista 
Karin (idealizzazione dell’anima costretta a vivere in un fragile corpo le 
vicende di questa terra: Noi siam bruti nati a formare l’angelica far- 
falla). Karin non ha la Fede, o per lo meno non la vive. Il suo problema 
principale non è credere, ma « vivere » e un poco anche divertirsi. Essa, 
infatti, dopo essersi sposata con uno di Stromboli più per uscire dal 
campo di concentramento che per amore, vorrebbe vivere nell’isola in 
uno stato euforico di somma leggerezza, che, se è valido talvolta a con- 
quistare il cuore degli uomini e a far parlare di sè, non è valido a 
conquistare il cuore di Dio, o per lo meno a risolvere con soddisfazione 


i problemi personali dello spirito. Ma viene la catastrofe, nella quale’ 


Iddio permette che la creatura (uomo o donna, non ha importanza: la 
natura è la stessa) abbia a raggiungere i limiti delle proprie possibilità. 
Nel dolore, nelle disgrazie, nelle sofferenze fisiche e morali, anche nel 
rimorso del peccato... l’uomo tocca con mano quanto siano piccole le 
sue dimensioni e, nella impossibilità di un’evasione contro forze supe- 
riori, dalla profondità della sua miseria sente il bisogno di Dio, di que- 
st’ Essere che solo riempie di sè l'universo e solo è capace di prestare 
assistenza, avendo il dominio delle creature. Grande, in ciò, appare la 
Sapienza del Creatore, il Quale, avendo creato l’uomo per la felicità, 
quando questi se ne allontana, sa richiamarlo ad essa attraverso il ri- 
morso, il dolore, la sofferenza. 

A Karin l'isola di Stromboli appare dapprima assai più selvaggia 
cdi un campo di concentramento; stride il contrasto con l’ambiente di edu- 
cazione nordica, la gente le diventa nemica, le riempie la giornata di 
amarezza, le dà sferzate di critica e maldicenza. Perciò, mentre già porta 
nel seno il travaglio della vita, tenta di evadere da tanta incompren- 
sione e ristrettezza e fugge risalendo la china del vulcano sopito. Ma 
nell’improvviso risveglio dell’attività eruttiva del vulcano, Karin, im- 
possibilitata a lottare contro elementi superiori, si ripiega su se stessa, 
sulla vita che porta nel seno, sperimentalmente convinta della propria 
vacuità e debolezza. Ed è allora che le esce spontaneo dal profondo del 
cuore: « Mio Dio! Mio Dio!». Lo stesso grido che l’Apostolo Tommaso 
ha pronunciato, dopo .essere stato convinto dell’accondiscendente presenza 
di Gesù, della propria grettezza d’animo, che ha preteso di condizionare 
ta Fede ai polpastrelli delle dita, come se il tatto e non l’anima avesse 
bisogno di credere ! 

I due films si muovono su uno stesso piano ma in senso convergente 
e sono il complemento uno dell’altro. Li vorrei definire: un dittico di 
narrativa cinematografica. Nel primo film è Iddio che va all'uomo at- 
traverso i sacerdoti, i quali, se pur hanno delle debolezze, hanno il do- 
vere e la possibilità di comprendere il cuore umano, avendo Iddio così 
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disposto, nella sua infinita sapienza, che agli uomini fossero dispensati 
i frutti della redenzione solo attraverso mediatori umani. 

Allo stesso modo ha operato la Redenzione 1’ Unigenito Figlio di Dio, 
rivestendosi di umana carne, facendosi in tutto simile a noi, escluso il 
peccato (perchè incompossibile con la natura divina), anzi, dirò con 
san Paolo, compreso il peccato, in quanto Gesù, non potendo peccare 
perchè Dio, ha fatto di Sè la personificazione ossia la vittima del pec- 
cato, affinchè tutti ‘fossimo giustificati in Lui dinanzi all’eterno Padre 
(2 Cor. 5, 21). Allo stesso modo ha voluto Iddio comunicarci le verità 
religiose nella Rivelazione, non disdegnando di usare un linguaggio in 
tutto simile al nostro, escluso l’errore (perchè incompossibile con la sa- 
pienza divina); ma, sottolineando il pensiero di S. Paolo, si potrebbe anche 
dire, se non suonasse male, compreso l’errore, in quanto il Divin Fi- 
gliuolo fu proscritto dall’umanità, come un volgare mentitore. 

Ed è così che, ancor oggi, sulle vesti sacerdotali si gettano sputi e 
disprezzo dai rivoluzionari e dagli empi, i quali, non volendo creare nuovi 


martiri, fanno apparire talvolta i sacerdoti oberati di colpe assai più nu- 


mierose e più gravi di quelle che in realtà essi hanno. Con questo non 
si esclude che ne abbiano. Ma si afferma che Iddio continuerà a servirsi 
di loro, perchè così ha disposto che all'umanità la grazia pervenisse at- 
traverso i sacerdoti. 

Ed è naturale che Iddio abbia caro i suoi sacerdoti e li difenda e 
ne tuteli l'autorità. Come è naturale che l’uomo sia geloso della propria 
voce e la curi e la ami; anche se stridula, perchè è il mezzo con cui egli 
riesce ad esprimere le idee della mente e i sentimenti del cuore. Non 
per nulla il Battista, precursore di Cristo, ha voluto assomigliarsi alla 
voce e la curi e la ami, anche se stridula, perchè è il mezzo con cui egli 
dure e dai cuori di sasso. Al sacerdote si potrebbero applicare le parole 
di Sant'Agostino: «Iddio che ha creato (e redento) l'umanità senza di 
te, non salverà l’umanità senza di te». 

In Stromboli è l’uomo che va a Dio attraverso il dolore. E se Iddio 
si fa trovare da coloro che lo cercano e si fa vedere da quelli che cre- 
dono in Lui (come dice la Sapienza: 1, 1), è certo che il momento più 
propizio per l’opera della grazia, in cui il dono della Fede viene da Dio 
elargito con maggiore generosità e abbondanza, è il momento in cui 
l'umanità è sul calvario, crocefissa con Cristo. Allora, nel dolore e nella 
miseria, l’uomo rientra nel piccolo tempio del proprio essere e non si 
vergogna di piegare il ginocchio alla Divinità, che è così trascendente 
e superiore alla sua infinitesima pochezza che bastano «le ultime frange 
di una veste di sole a riempirla » (Isaia 6, 1): si sente indegno di stare 
alla sua presenza e, raccolto nel suo spirito, prega con le parole di Gesù 
e coi gemiti dei Santi: « Padre, nelle tue mani affido il mio spirito » 
(Le. 23, 46; Salm. 30, 6), « O Signore, rimani con me, perchè si fa sera » 
(Lc. 24, 29), « Ricordati di me, quando sarai nel tuo regno » (Lc. 23, 42), 
«Dal profondo della mia miseria io grido a Te, o mio Dio» (Salm. 129, 
1), ecc. Allora l’uomo sente la voce di Dio che gli susurra: « La tua re- 
denzione è più vicina di quello che tu pensi» (Rom. 13, 11): « Oggi, tu 
sarai con me nella gioia dello spirito » (Lc. 23, 43). 


Roma. D. ALBINO CESARO 
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P. RAIMONDO A. VERARDO O. P.: Un commentatore di S. Tomma- 
so: Giovanni Paolo Nazario O. P. (1556-1641) - Studig bio-bibliografico - 
Iistratto dalla rivista « Memorie domenicane » 1949-’50 ® Tesi per il dot- 
torato in Teologia - Università di Friburgo - Svizzera. 


Nazario va annoverato, senza dubbio, tra i grandi commentatori 
dell’Aquinate. Fu un insigne teologo tomista, molto stimato dai suoi con- 
temporanei, nonchè dai posteriori commentatori, dai quali è citato in- 
numerevoli volte. La sua attività non si limitò al solo campo teologico, 
ma si estese a ben altri campi. 

Ecco come il Padre Verardo ne riassume la vita: « Una grande e 
nobile figura di ottimo religioso e dotto teologo, fedele servitore dell’Or- 
gine Domenicano, della Chiesa e della sua Patria, a cui rese segnalati 
servigi con la sua instancabile attività, col suo zelo apostolico, dimo- 
strato nelle varie cariche di superiore, inquisitore, reggente, ambascia- 
tore e sopratutto con i suoi scritti» (pag. 89). Tale fu altresì l’elogio con 
cui il Capitolo Generale tenuto in Valenza nel 1647, dava l’annunzio 
della morte di tanto illustre figlio dell'Ordine e non meno illustre teo- 
logo. 

Un uomo, grande per tanti titoli, oggi è quasi completamente dimen- 
ticato dagli stessi teologi, dimenticanza dovuta certamente al fatto che 
si è perduto il contatto con lui, perchè se ne è trascurata la lettura del- 
le sue opere. 

Mancava uno studio che avesse rimesso in rilievo il valore di tanto 
teologo e richiamasse l’attenzione degli studiosi di teologia o, per lo 
meno, risvegliasse la curiosità di leggerne i poderosi commentari. Tale 
è l'impresa cui si è rivolto il Padre Verardo con amore, con passione 
e competenza, e vi è perfettamente riuscito. Lo studio è stato condotto 
con perfetta documentazione; non c’è affermazione che non si riporti 
a documenti sia già pubblicati, sia spesso inediti. 

Dopo una breve introduzione e un indice di materie, seguono le 
fonti sia manoscritte, sia stampate, con abbondante bibliografia, sulle 
quali si basano tutte le affermazioni dell’autore. Segue un quadro cro- 
nologico della vita e delle opere del Nazario, utilissimo per chi volesse 
certificarsi di qualunque fatto della sua vita, e sopratutto di qualsiasi 
data di composizione delle sue opere. Inoltre, in sei capitoli a parte si 
narrano l’infanzia, la formazione scientifico-religiosa, l'insegnamento, le 
cariche avute nell'Ordine e nella Chiesa, come nel campo politico, non- 
chè l'elaborazione delle opere e la morte del Nazario. 

Gli amatori di Teologia, specialmente i Domenicani, non possono 
non applaudire il tentativo così felicemente realizzato dal P. Verardo. 


P. Francesco Mufiz O. P. 
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VITTORIO .D’AGOSTINO, Studi sul neostoicismo, Edizioni Ruata, 
dormo 1990; Sppo XI 148: 


V. D’Agostino, buon filologo nei senso classico del termine (si ve- 
dano, quale esempio, le pp. 38 sgg.), ha raccolto in volume, con aggiun- 
te e modificazioni, i suoi studi sullo stoicismo romano. Eccone gli argo- 
menti:. Scienza e arte psicologica di Seneca; Seneca e il «de tranquilli- 
tate animi »; Plinio il giovane e il problema del suicidio; Sulla divisione 
dell’opera di Epitteto; Intorno al concetto della libertà di Epitteto; I 
doveri dell’etica sociale in Marco Aurelio; Minucio Felice e Seneca. Gli 
studi presenti intendono delineare un quadro della vita spirituale nei 
primi due secoli dell'impero, con particolare riferimento alle fonti let- 
terarie. Com’è noto, lo stoicismo pone al centro dei suoi interessi filo- 
sofici il problema morale: le altre due parti della filosofia (secondo la 
classificazione che appunto lo stoicismo contribuì potentemente a fissare 
e a rendere tradizionale), la logica e la fisico-metafisica assumono im- 
portanza secondaria e subordinata all’etica preminentemente sovrana (1 
sgg.). Il tema della libertà, decisivo per la costituzione di una morale 
normativa come voleva essere l’etica stoica quale dottrina di liberazione 
e salvezza (p. 108), interessa tutti gli stoici. I quali, però non riescono a 
fondare una libertà autentica, inceppati come sono dalle premesse. di 
una fisico-metafisica a carattere deterministico. « Condizione indispensa- 
bile per essere libero è vivere secondo la legge » (93): esatto, però si 
tratta sempre logicamente e radicalmente di una legge non semplice- 
mente obbligante, ma necessitante. Allora, di libero arbitrio non si può 
parlare (89 sgg.): rimane, certo, una calda aspirazione ed anche una 
commovente ed esemplare invocazione di conformità al volere divino; 
ma non bisogna dimenticare che il divino ha, in sostanza, un netto ca- 
rattere fatalistico e cosmico, non libero e personalistico (12, 109 sgg; 
136 sgg). Ritengo che l'A. non abbia sufficientemente rilevato e marcato 
che anche un logico e coerente moralista quale Epitteto non può sfug- 
gire alle aporie essenziali al sistema stoico. Le incertezze sull’immorta- 
lità proprio agli stoici sospiranti (in un’aspirazione sempre più accen- 
tuantesi: 17 sgg.; 136) un’immortalità personale che la premessa me- 
tafisica monistica non poteva tollerare, contribuiscono anch’esse a far 
emergere in forma angosciante l’inanità e la vanità di uno sforzo ago- 
nistico privo di fondamento e di significato. Il riconoscimento, l’esalta- 
zione quasi, del suicidio e la sua diffusione endemica (59-86) rivelano 
palesamente l'insufficienza e il fallimento del pur nobile tentativo uma- 
nistico operato dagli stoici (113 sgg.). E° loro comune l’entusiastica esal- 
tazione del saggio imperturbabile quale modello supremo di libertà e 
serenità (110 sgg.); ma tale ideale viene spesso esplicitamente ricono- 
sciuto e apertamente proclamato meta irragiungibile. In Epitteto, colui 
maggiormente vi si avvicina, vedo bensì anch’io una commovente ed 
ammirabile energia, ma scorgo pure un fondo di dura tristezza; contra- 
riamente al D'Agostino, il quale ritiene ottimistica la visione epittetiana 
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del mondo. Marco Aurelio (117 sgg.), concludendo il ciclo del neo-stoi- 
cismo, ha forse incarnata la più umana espressione della dottrina stoica; 
ma simultaneamente ne ha fatto emergere le insanabili aporie teoretiche 
e l'amara ed angosciosa insufficienza pratica (G. Soleri, Marco Aurelio, 
Brescia 1947). « La sapienza pagana al tempo di Seneca diede tutto quel 
che poteva dare e si esauriva in se stessa: occorreva che il progresso 
morale attingesse a un’altra fonte e questa non poteva essere che la buo- 
na novella » (141). Buona Novella che assumeva bensì temi e motivi 
dello stoicismo (come, d’altronde, ne assumeva da oghi corrente antica: 
ponendosi essa quale valorizzazione integrante e perfezionante ogni va- 
lore umano); ma tutto rifondeva in una nuova visione del mondo, nella 
quale il passato acquistava valore e vita nuovi. L’opera del D'Agostino, 
accuratamente e dignitosamente edita, porta un contributo documentato 
serio e sereno agli studi storici. 


Giacomo Soleri 


MARIO DAL PRA. La storiografia filosofica antica, Fratelli Bocca, 
Milano, 1950, pp. 305. 


Il Dal Pra dedica il presente volume ad un’interessante ricostruzione 
della storiografia filosofica antica, da Talete ai dossografi del sec. VI dopo 
Cristo. Per la sua completezza sistematica, abbracciante unitariamente 
un periodo fondamentale dell'evoluzione filosofica, il manuale è un’uti- 
lissima integrazione agli studi di storia della filosofia; può anche servire 
quale breve introduzione alla lettura dei testi originali. Sulla trattazione 
in genere, c’è poco da dire. Sarebbe forse desiderabile una più completa 
documentazione delle fonti, documentazione che mi pare discontinua e 
varia. Ma non si possono dimenticare, in proposito, le gravi difficoltà 
imputabili alla vastità del periodo studiato, alla varietà dei documenti 
e alla novità del tentativo. Sono mende rimediabili. 

Più interessante e importante è rilevare i criteri seguiti dall’A. nel- 
l'impostazione e nell’esecuzione del compito propostosi; criteri esposti 
nell’ Introduzione, Oggi, filosofia“"e storia della filosofia sono riconosciute 
intimamente connesse: un punto di vista filosofico si chiarisce «come il 
risultato, o il creduto risultato, d’una storia antecedente (p. 10). Stando 
così le cose, si avrà che ogni filosofia sarà, almeno implicitamente, anche 
storia della filosofia e che ogni storia della filosofia sarà, almeno impli- 
citamente, anche filosofia..... Per atteggiamento storico si intende, sostan- 
zialmente, lo sforzo di acquisire in una nuova universalità delle prece- 
denti universalità come contributi parziali » (12). La capacità storica, o 
forza di acquisizione, di una filosofia è in proporzione -diretta della sua 
universalità (14). « Fare qualchecosa oggetto di un’indagine storica si- 
gnifica... sforzarsi di porre un risultato come risolutore di un processo 
di risultati integrabili..... Il risultato in questione non è ovviamente che 
un punto di vista filosofico intorno al problema del rapporto tra le filo- 
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sofie e la filosofia » (16). Il punto di vista personale, è inutile dissimu- 
iarselo, è inevitabile: per ogni storico, «la storia della storiografia filo- 
sofica cui si accinge si configurerà in un modo piuttosto che in un altro 
proprio in relazione ad un punto di vista filosofico, che, almeno implici- 
tamente, lo guida » (20; cfr. 20-21). « Sotto un certo riguardo, si può 
dire che più giustificata è da considerare quella filosofia che riesca più 
soddisfacentemente e cioè più criticamente a giustificare la totalità delle 
filosofie passate, presenti e future o possibili » (17). Pensiero che mi par 
vero, ma solo parzialmente: altrimenti, a intenderlo in senso rigorosa- 
mente coerente, l'ottima filosofia dovrebbe assumere tutti i punti pre- 
cedenti e si ridurrebbe ad ammasso di una totalità storica conglobante 
opinioni disparate fino all’antitesi; e ancora lasciandosi sfuggire il futuro. 

Sarebbe la sussunzione di una contraddittorietà autonegantesi ed au- 
toelidentesi; contraddizione la quale, in conclusione, nulla direbbe e 
nulla sarebbe. « Il problema della filosofia d’una filosofia è più generale 
Gi tutti i problemi che costituiscono la struttura determinata di una fi- 
losofia » (18). Affermazione che può intendersi in due significati. Uno è 
di carattere teoretico ed investe, come tale, il concetto e la possibilità 
stessa della costituzione della filosofia. Esso si precisa, allora, come pos- 
sibilità (o meno) di raggiungere una verità autentica: verità la quale 
potrà e dovrà ulteriormente e indefinitamente precisarsi, approfondirsi 
ed universalizzarsi; ma che, nel suo nucleo essenziale, non potrà che es- 
sere eterna, al di sopra e al di fuori di qualsiasi evoluzione storica di 
carattere sostanziale. O negare il concetto stesso di verità: il che è an- 
cora riaffermare una verità; o non pronunziarsi (ma è possibile, di fat- 
to?): il che è dir nulla e, allora, nulla evidentemente da obiettare; o la 
conseguenza sopra inferita mi pare ovvia e inconfutabile. Ma l’afferma- 
zione sopra citata del Dal Pra può anche intendersi in un secondo senso, 
nettamente storicistico: proprio questo, se ben leggo, è il significato at- 
tribuitole dall'A. Nella considerazione della filosofia «da un punto di 
vista teoricistico, qualora cioè si attribuisca alla filosofia il compito di 
individuare il significato dell’essere con una realtà data una volta per 
tutte... il problema della storicità della filosofia non può prospettarsi che 
in una maniera criticamente insufficiente » (22). Insufficienza che il Dal 
Pra ritiene consistere nel fatto che il riconoscimento della sostanziale 
verità di affermazioni filosofiche storicamente attuatesi, riduce la filo- 
sofia al presente, negandone le autonome formulazioni storiche; il rico- 
noscimento della erroneità, all’opposto, ne espelle dalla storia le formu- 
lazioni, relegandole in una sorte di sotto-storia. «Il risultato ultimo di 
tale prospettiva è appunto la negazione della storicità, ossia dell’essen- 
zialità dell’esistenza delle altre filosofie » (23). La posizione teoricistica 
si rivela quindi « chiusa e gretta..... immobile e senza tempo » (24). Alla 
considerazione teoricistica, il Dal Pra contrappone « quella trascenden- 
talistico-pratica, che afferma non potersi il significato del reale conside- 
rare come dato della conoscenza, realizzato una volta per tutte, quanto 
invece come suscettibile d’essere integrato all’infinito dall’intervento pra- 
tico umano (25). Si chiarisce sopratutto che non si tratta tanto di sco- 
prire un’unità storica data, quanto di costruire un’unità storica possibile; 
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il supporre data un’unità storica, la elimina come storica; il considerare 
come possibile ed integrabile praticamente l’unità storica significa ap- 
punto storicizzarla... nella ricerca dell’unità maggiore possibile. ... Si tratta 
sempre infatti d’una sistematicità e d’una oggettività mediate pratica- 
mente e quindi aperte alla loro stessa integrazione » (26). Si va così 
«verso una filosofia della filosofia, in cui appunto la filosofia si presen- 
terebbe come compito integrativo ed unificante delle filosofie, verso un 
criterio di valutazione delle filosofie identificabile con la loro capacità di 
assumere e risolvere la libera autonomia delle filoSofie passate..... La 
filosofia più valida potrà essere quella che mostri, pur nell’individualità 
del suo discorso, di.aver compendiato il maggior numero di discorsi... 
In tal caso la filosofia condiziona il suo stesso esserci al suo farsi inter- 
prete del maggior numero possibile di filosofie: ... per giustificare, con 
se stessa tutte le altre filosofie, di fronte alla filosofia » (27,28). Il punto 
di vista storicistico del Dal Pra mi par dunque evidente. 

Non è certo in una presentazione recensiva che si può discutere con 
ia dovuta ampiezza lo storicismo, sia pur nei limiti della formulazione 
datagli dell'A. Ho già osservato che una coerente rigorosa applicazione 
del principio affermato dal Dal Pra, tutt'altro che aprir la via ad una 
comprensione unitaria ed organica della storiografia filosofica, la riduce 
ad ammasso caotico giustapposto e, in ultima analisi, la nullifica nella 
incosistenza ed insussistenza della contraddizione. L’irrangiungibile uni- 
tà, se mai fosse possibile, si ridurrebbe proprio ad imporre «un tipo di 
unità che è la negazione della storicità » (25): in quanto negherebbe, 
anzichè assumerle, tutte quelle formulazioni storiche (e sono la maggio- 
canza) che hanno creduto ad una teoreticità di valore assoluto. Il di- 
lemma obiettato dal Dal Pra ad ogni posizione filosofica di carattere 
teoretico non mi pare cornuto, per un concetto inadeguato della verità 
e parziale della storicità. L’autore dimentica che una formulazione sto- 
rica della verità non ne esaurisce affatto l’infinità virtuale: ferma restando 
la storicità di una sua concreta formulazione, ogni verità rimane ine- 
sauribilmente approfondibile nella sua ricchezza universale ed indefini- 
tamente estensibile nella sua connessione organica con tutte le altre ve- 
rità. Non vedo poi come il ricorso ad un integrabile intervento pratico 
umano possa contribuire al raggiungimento di una ideale unità storio- 
grafica filosofica. O l’intervento pratico è puro fatto, frutto di cieco istinto 
irrazionale: e allora come si può teorizzarlo e mediarlo razionalmente in 
un'unità ideale necessariamente razionale? O esso intervento è dettato 
e illuminato da una ragione logica: e allora si ricade nell’istanza del 
concetto di verità, e il problema si ripropone da capo su questo nuovo 
terreno. In nessun caso la mediazione pratica risolve il problema di una 
unità storiografica ideale. Rilevo ancora, concludendo, l’insanabile con- 
traddizione suicida di ogni storicismo: il quale nega qualsiasi carattere 
di assolutezza ad ogni verità, tutte relativizzandole nella storia: e ciò pro- 
grio mentre pretende porsi esso stesso quale affermazione rigorosamente 
valida, riassumendo surettiziamente di fatto quell’assolutezza che con- 
testa radicalmente in linea di principio. 


Giacomo Soleri 
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JEAN DE PANGE. Le roì très chrétien, Paris, Librairie Arthème 
Fayard, 1949, pp. 11-448. 

Il conte de Pange, autore ben noto di vari saggi storici tra i quali 
è particolarmente apprezzato il volume che ha per argomento le teorie 
politiche del Medio Evo, tratta in questo suo studio di uno tra i più belli 
e interessanti argomenti non solo della storia francese, ma di quella me- 
gievale in generale. La sua dotta e brillante esposizione si snoda infatti 
intorno all’origine e allo sviluppo dell'idea — politica e religiosa a un 
tempo — del Re Cristianissimo, attributo riservato dalla Chiesa al re di 
Francia, come al più adatto ad incarnare l’ideale della Cristianità. Per 
mostrare che cosa fosse e significasse simile idea nel mondo medievale 
egli ne considera attentamente le scaturigini, risalenti all’antico Testa- 
mento, e poi le origini più prossime, con il rito liturgico-politico della 
sacra unzione dei sovrani, e poi ancora le manifestazioni più eloquenti. 
La monarchia cristiana risulta, attraverso tale studio, più e meglio che 
un'istituzione politica un’entità spirituale, un corpo mistico del quale sono 
parti integranti e il sovrano e il popolo. Espressione saliente e tangibile 
di tale unità, lo scambio dei giuramenti tra il re e il popolo al momento 
dell’insediamento d’ogni nuovo sovrano. Il re d’altronde non è e non può 
essere, come affermò decisamente la santa Pulzella d'Orléans, che un 
rappresentante, il vicario, di Dio che è insieme re del Cielo e della Terra, 
«il luogotenente del Re dei Cieli che è Re di Francia ». 

Diviso in cinque parti e complessivi ventiquattro capitoli, il libro 
ci presenta piuttosto che uno svolgimento sistematico del tema una ben 
coordinata e congegnata serie di saggi particolari. La prima parte, la quale 
segue ad una breve introduzione che ha per oggetto la concezione mistico- 
politica di Giovanna d’Arco, rappresenta una specie di anticipazione sto- 
rica del concetto e della diffusione della « réligion royale » francese at- 
torno al re di Francia, continuatore di quel Clodoveo il quale per rico- 
noscimento datone nel 1089 da papa Urbano II fu da S. Remigio pro- 
clamato re cristianissimo. A dispetto della cronologia, la Pulzella è una 
contemporanea di Filippo Augusto e di S. Luigi. La cattedrale di Reims 
esalta ai suoi occhi con le sue sculture la continuità — da Davide e Sa- 
lomone, a Clodoveo e a Luigi X — l’ininterrotta tradizione della regalità 
consacrata da Dio attraverso il sacro rito dell’unzione. 

Chiusa questa parte, in largo senso introduttiva, l’A. studia con 
sagace indagine il rito in questione, nelle, sue origini orientali, come 
segno di legittimità e di concordia. Il re degli Ebrei è l’unto del Signore, 
colui su cui Dio ha posto le sue mani per trasmettergli la sua stessa 
grazia e il suo stesso potere. Parlando di Saul, S. Agostino ci dice che 
bisogna considerare come «un gran mistero» (sacramento?) quest’olio 
col quale fu consacrato e questo crisma che gli diede il nome di Cristo. 
Il Vangelo attribuisce alla regalità ebrea senso e valore di universalità. 
Tutti i fedeli, sovrani e sudditi, sono in essa membri, l’uno all’altro de- 
voti, del corpo della Chiesa, in unione con Dio. La monarchia cristiana 
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non restaura senz'altro il rito dell'unione regia. La Chiesa d’Occidente 
è la prima a riconoscere ad esso, forse per ispirazione pontificia, un va- 
lore particolare. La liturgia lo fa proprio e parla addirittura di una « or- 
dinazione » regia, dando al sovrano (che già ne ha l’animo) anche una 
esteriorità sacerdotale. In particolare, la Chiesa ispano-visigotica fortifica, 
con l’introduzione di cosiffatta consacrazione, l'autorità — limitata dal 
principio elettivo — dei re. 

Una grande svolta della storia europea è rappresentata dalla inva- 
sione musulmana, la quale induce la Chiesa a rivolgere la sua attenzione 
sui Franchi, come su coloro che soli possono arrestare la grave minaccia 
che incombe sull’ Europa. Il cambiamento della dinastia, l'avvento e la 
consacrazione di Pipino e la sua sacra unzione (quale che sia stato il 
giretto precedente di tale rito) consolidano non meno il regno franco che 
l'autorità pontificia e germinano, o ravvivano, l'opinione del carattere 
sacro, e « cristianianissimo », della monarchia francese. Il papato ha in 
essa il suo braccio spirituale. Il potere regio è per i Carolingi un mini- 
sterium, servizio di Dio e della Chiesa. La monarchia — che dalla notte 
di Natale dell’ 800 è diventata imperiale — è un’entità soprattutto reli- 
giosa, un fatto mistico. 

Nella quarta parte del volume, l’A. parla ancora della monarchia 
francese e del suo regime: fedeltà e dovere d’obbedienza da un lato e 
diritto di resistenza dall’altro; del principio fondamentale di essa (il re 
come vicario di Cristo); della stretta unione tra la Chiesa e la dinastia 
Capetingia; del carattere, almeno formalmente, sacramentale della ceri- 
monia della intronizzazione dei re inglesi; della funzione di giudice della 
legittimità dei re riconosciuta al pontefice in tutta l’ Europa occidentale. 
La dichiarazione di Enrico II d’ Inghilterra che nè lui nè i suoi successori 
si considereranno veri sovrani se il papa non li terrà per cattolici cor- 
risponde non solo alla dottrina esposta ‘nel Policraticus da Giovanni di 
Salisbury ma ad una concezione presso che pacifica anche in Francia. 
Innocenzo III mette ben in. chiaro che il sovrano non deve — a diffe- 
renza dei vescovi — venire unto anche sul capo e rileva l’ormai netta 
separazione tra regno e sacerdozio. Il rito dell’incoronazione, una volta 
secondario ‘ed accessorio, acquista allora rilievo molto maggiore che in 
passato e la corona diventa (specie in Ungheria) quasi una persona giu- 
ridica, titolare della sovranità. 

A partire dal XIII secolo la connessione tra il potere temporale e 
quello spirituale (1’A. non lo nota, ma la lotta delle investiture non 
deve essere stata estranea a tale cambiamento) si allenta; le monarchie 
si stabilizzano e territorializzano e procedono verso l’assolutismo, di modo 
che anche la legislazione torna ad essere, come nell’impero romano, un 
sito dell’autorità. Ciò nonostante non verrà mai meno in Francia, nep- 
pure durante il Grande Scisma, la dottrina della sacramentalità dell’un- 
zione del Re cristianissimo, sull’opinione che tale regalità fosse dono ed 
opera dello Spirito Santo. Il sentimento della mistica unione del re col 
suo popolo, ispiratamente espresso da S. Luigi, è ancora ben vivo al 
tempo di Giovanna d’Arco anche, e in specie, nella sua Lorena, che pure 
è, giuridicamente, fuori del regno di Francia. Anche se l'impero ger- 
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manico veniva chiamato sacro, per i Francesi e per Giovanna non c’era 
e non poteva esistere monarchia più sacra di quella francese. Solo tra 
i sovrani della terra e malgrado le disposizioni pontificie il re di Francia 
continua (dice l’A. a p. 440 ma, contro il solito, non richiama alcun do- 
cumento) ad essere unto sul capo come i vescovi. La sacra ampolla, il 
crisma di tale consacrazione viene direttamente dal Cielo. 

Questo breve riassunto non dà che una insufficiente idea della ric- 
chezza e varietà di contenuto del volume. Il De Pange è penetrato con 
fervorosa indagine nell'animo degli uomini, ha visto nel fondo delle cose 
e poi ha rivissuto in sè con simpatia e con dottrina tutto quel mondo 
ispirato da un’idealità che è allo stesso tempo ingenua e sagace, puerile 
e suprema. Lo studio è opera di gran pregio letterario e di attraente 
lettura. Come contributo scientifico gli nuoce di essere venuto alla luce 
dopo l’opera fondamentale del compianto Marc Bloch sui Roiîs thauma- 
turges. Tuttavia esso non sfigura nemmeno a tale pericoloso confronto 
e può essere senz’altro portato ad esempio per la fusione felicemente 
realizzata tra le esigenze scientifiche e quelle della divulgazione. Esso 
conferma, tra l’altro, l’importanza e l’utilità della liturgia tra le fonti di 
conoscenza di quella storia medievale, la quale, come ben disse R. Lane 
Poole, è, sostanzialmente, la storia della Chiesa di Roma. 


Antonio Marongiu 


La Madonna nell’Apostolato, - edizioni dell’Università Internazio- 
nale Pro Deo. Roma, 1951. 


Il volume raccoglie le relazioni della Sezione dell’Università Pro 
Deo al Congresso Internazionale Mariano svoltosi a Roma in prepara- 
zione alla solenne proclamazione del Dogma dell'Assunzione. 

La sezione « Pro Deo », la più frequentata delle molte che costitui- 
vano il Congresso e definita dall’organizzatore P. Balic come la « sezione 
centrale », ha sviluppato quegli aspetti della divozione alla Madonna 
che maggiormente interessano l’apostolato. I temi, fra cui notevoli quelli 
riguardanti la psicologia delle masse operaie, dei ceti medi e dei ceti 
intellettuali, il problema del dolore, la religiosità delluomo moderno, 
l’esaltazionue dell’uomo integrale, sono stati trattati da studiosi noti e 
preparatissimi quali il Prof. Carnelutti, P. Morlion O. P., Mons. Pavan, 
P. Lombardi S. J., Ing. Sciascia, Don De Angelis, Don Gemmellaro, P. 
Sinaldi O. P., P. Efrem da Genova O. F. Cap., Dott. Rondi. 

La raccolta utilissima per lo studio aggiornato dei problemi riguar- 
danti l'efficacia della divozione mariana oggi, costituisce una miniera di 
spunti per una predicazione che risponda ai formidabili interrogativi 
che angosciano lo spirito umano, alla ricerca, dopo tante delusioni, di 
un ancoraggio sicuro per una intensa vita terrena orientata sicuramente 
verso la conquista d’una felicità ultraterrena, della quale Dio ha collo- 
cato in seno ad ogni uomo una incoercibile aspirazione. 


Gabriele Sinaldi 
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2 Kor — Ein lehrgehaltlicher Vergleîch; J. T. Milik, Note sui manoscritti 
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origin of the « Polyglot » Arabic Psalms; F. Nétscher, Das Reich Gottes 
und seine Gerechtigkeit; A. Bea, De genuinitate manuscriptorum hebrai- 
corum ’Ain Fesqa; J. Milik, Il rotolo frammentario di Isaia; T. Piatti, 
I carmi alfabetici della Bibbia chiave della metrica ebraica? (I e II); 
K. Priimm, Die Katholische Auslagung von 2 Kor 3, 17a în den letzten 
vier Jahrzehnten nach ihren Hauptrichtungen (I e Il); S. Virgulin, La 
«fede » nel profeta Isaia (I e II); E. F. Sutcliffe, Further Notes on Job, 
Textual and Exegetical; A. Landgraf, Der Paulinenkommentar und der 
PsalmenKommentar des Petrus Cantor und die Glossa Magna des Petrus 
A.ombardus; C. Bravo, Un commentario di Jacobo da Edesa al Gen. 1, 1-7 
ctribuido a S. Efrén; J. T. Milik, Le giarre deì manoscritti della grotta 
del Mar Morto e dell’ Egitto Tolemaico. 


J. T. TRINIDAD S. J. (« The Mystery Hidden in God») studia il Mistero 
del piano salvifico di Dic, esponendo esegeticamente la pericope Efes. 1, 3-14. 
Ecco le principali idee ricavate dall'esame accurato di questo brano paolino 
ianto denso di pensiero: Vv. 3-4: La lbenedizione del Padre è in noi la «ca- 
rità »>; agisce in noci rendendoci «santi e irreprensibili >; questa benedizione 
noi l’citenigmo «in Cristo », cioè per la nostra unione a Gesù. La formola 
«in Cristo Gesù » nella sua pienezza assume il valore di: Causa Finale: Gesù 
è la ragione della nostra elezione; Causa Esemplare: siamo eletti per rasso- 
migliare a Gesù; Causa Efficiente: Gesù è il mezzo della nostra santificazione; 
Causa Quasi-formale: diventiamo santi per la unione a Gesù. - Vv. 5-6: La 
benedizione del Padre ci rende anche figli adottivi di Dio, la cui elezione è 
gratuita: «secondo il hbeneplacido della sua volontà ». Il motivo ultimo del 
piano divino circa la nostra santificazione è la gloriosa manifestazione della 
sua grazia: «a lode della gioria della sua grazia ». - Vv. 7-10: La divina grazia 
ci libera dal peccato; è per noi sapienza e prudenza: «ogni sorta di sapienza 
e d’intelligenza ». La salvezza è effettuata con 13 morte di Cristo: «la reden 
zione mediante il suo sangue ». Ma questa redenzione degli uomini fa parte di 
un piano più vasto: rendere Cristo il centro di tutte le cose, « tanto quelle che 
son nei cieli, quanto quelle che sono sopra la terra». - Vv. 11-14: Il piano 
divino si svolge mediante il ministero degli Apostoli e l'intervento dello Spi- 
rito Santo, il quale infonde la grazia, e assicura l’eredità del cielo. 


In una serie di articoli ancora in continuazione J. T. MILIK ci offre inte- 
ressanti « Note sui manoscritti di ’Ain Fesha >, 1l cui ritrovamento causale nel- 
l’estate del 1947 ha suscitato tanto entusiastico interesse. Crediamo perciò op- 
portuno riportare alcune notizie. L’A. comincia con Jo studio del Retolo Com- 
bieto di Isaia (abbr. RI), posseduto dal metropolita Siro di Gerusalemme, 
basandosi sulla riproduzione fotografica di alcuni capitoli e su lavori diretti. 
Queste sono le note principali: il manoscritto è lungo m. 7,1/4, alto cm. 26; è 
composto di 17 fogli di cuoio ben preparato; i 66 capitoli del profeta scono di- 
sposti su 54 colonne di 29 righe in media. L'età viene comunemente posta nel 
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IIo o Io sec. a. C. Il manoscritto fu usato per molte decine d’anni, si può 
seguire l’opera dei correttori, che si susseguirono per molto tempo; le omissioni 
sono riempite sopra la righa. - Di varianti testuali VA. porta alcuni 
esempi: pochi sbagli grafici, alcune omissioni per aplografia o per omoiote- 
leuton; dittografie, omissioni di lettere; aggiunta di frasi sotto l’influsso di un 
contesto vicino; l’uso del tetrasramma non sempre collima con quello del TM, 
ed è un po’ più frequente in RI. 20 volte è d’accordo con i LKX e talora con 
la Volg. contro il 'TM; ma sostanzialmente RI e TM sono identici. - Quanto 
al’ortografia si nota l’uso sovrabbondante della « scriptio piena»: «waw » 
per o, u; «jod» per i, e; lo «waw » è impiegato persino per le vocali brevi; l’a 
finale è reso normalmente con la lettera «he»; si fa grande uso dell’«alef» finale 
dopo le vocali i, o, u (eccezionale nel TM), - Per la fonologia, le omis- 
sioni o lo scambio delle laringali (« he, het, ’ain») sono un segno della loro 
scomparsa fonologica o di una mutata articolazione. Inoltre confusione tra 
le enfatiche e le non enfatiche, le sonore e le mute; uso più frequente che 
nel TM dell’accento sulla penultima delle pause. - Morfologia: nei pro- 
nomi conserva le desinenze vocaliche (es. -a finale: pron. 3a pers. « huua », TM 
«hu»); nel verbo, fenomeno parallelo delle desinenze vocaliche; si trova la forma 
verbale lunga con lo « waw » inversivo (raro nel TM); eliminazione dei passivi 
e cel nifal, sostituiti co la 3° pers. pl. dal o con l’hitpael; diversa vocaliz- 
zazione di forme verbali; eliminazione di desinenze arcaiche. Quanto al nome, 
largo uso di preposizioni per determinare la funzione sintattica della parola 
(ebraico tardivo); diversa vecalizzazione. Lo waw comulativo abbonda; fre- 
ouente scambio di genere e numero in noini e verbi tra il RI e il TM. 

L'A. conclude che se finora la formazione del Textus Receptus (fonte del 
TM) veniva rimandata al Io o Ifo sec. dopo Cristo, con lo studio dei nuovi 
testi dovrà essere anticipata al Io o IIo avanti Cristo. 

Alcuni frammenti del Levitico (versetti incompleti dei cc. 19, 20, 21, 22) 
sono iniportanti perchè scritti in caratteri fenici antichi, e datano probabil- 
mente dal IVo sec. a. C. 

Nel testo di Abacue abbiamo, oltre il commento midrasico, due ca- 
pitoli del profeta. Il testo è identico al TM, l'ortografia simile al RI. Due 
particolarità interessanti. il commentatore si appoggia in tre casi su una le- 
zione diversa da quella della citazione:-o il suo testo aveva delle correzioni 
al margine, o egli si permetteva correzioni tendenziose. Nonostante che il testo 
sia in caratteri quadrati, il Tetragramma è scritto in caratteri fenici, arcaici; 
il nome divino non deve mutare, anche se muta la scrittura dei libri sacri. 


Mauro Laconi O. P. 


LA VIE SPIRITUELLE — Anno LKXXII, 1950. 


Janvier - Y. Congar, L’appel oecuménique et l’oeuvre du Saint-Esprit; 
C. J. Dumont, Sacramentalisme et vénération des Icones dans l’O- 
rient chrétien; P. Evdokinov, Vl Icone; M. Winowska, Don Vincent 
Pallotti; M. L. Guérard Des Lauriers, Virgo fidelis. 

Fevries - J. Delamare, St. Augustin explique les Psaumes; J. M. Perrin, 
Spiritualité d’ Eglise; C. J. Kearns, La vie intérieure a l’école de 
V Ecclésiastigue; J. Winandy, La contemplation a l’école des Pères: 
Ambroise Autpert. 

Mars - Il est difficile de vieillir: H. Muller, Quelques données préalables 
sur le problème du vicillissement; H. Duesberg, Le vieillard dans 
VAncien Testament; I. Périnelle, Conseils pour la vieillesse; A. Mas- 
son, La vieillesse est un Avent; Mgr. M. Grabmann, Le Christ et la 
vie intérieure de St. Thomas. 
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Avril - Y. Congar, L’ Eucharistie et V Eglise de la Nouvelle Alliance; M. 
Glanndour, Le signe de la table; Ch. V. Héris, La perfection de la 
charité. 


Mai - Dom Rousseau, Unité. Eglise et Charité; St. Grégoire le Grand, 
Homélie XXX sur la Pentecote; J. M. Perrin, L’ Expérience mistique 
de Simone Weil et son témoignage; M. Carrouges, Les grands cOu- 
rants de la mystique juive. 


Juin - A. Grail, La place du baptème dans la doctrine de STMPRIUACHESE 
Dumont, Le baptème dans le rite byzantin; M&A Zundel, Le respect 
des passions; M. Winowska, St. Vincent Marie Strambi. 


Juillet - L. Cerfaux, La théologie de la gràce selon St. Paul; A. Feuillet, 
Abraham, notre père dans .la foi. 


Aout-Septembre - St. Germain de Constantinople, Homélie sur l’admi- 
rable Dormition de la S. Mere de Dieu; JI. Daniélou, Esprit-Saint et 
histoire du salut; L. J. Callens, Le problème du progrès spirituel; 
J. Gaillard et J. Bonduelle, Dialogue sul’ la vie parfaite. 


‘Octobre - La vie Cartusienne. Marie-Eugène de Vl Enfant Jésus, La sé- 
cheresse contemplative; M. Gaucheron, L’espril. religieux est esprit 
de vérité; J. Guillet, Des puissances sataniques à Satan: Antécedents 
bibliques de la révélation évangélique. 


Novembre - La Seigneurie de Dieu. L. Locnèt, Actualité de l’Assomption; 
M. L. Guérard des Lauriérs, Reine du Ciel; Ch. Larcher, La Révé- 
lation de Dieu; Dom J. Dupont, Jésus, Messie et Seigneur dans la 
foi des premiers chrétiens; M. L. Guérard Des Lauriers, Tu adoreras 
le Seigneur ton Dieu. 


Decembre - P. R. Régamey, A quoi bon?; L. Cognet, Oraison et mysti- 
que; A. Hamman, Apostolat et communauté. 


Y. CONGAR, nel primo fascicolo, riassume l’opera dello Spirito Santo in 
tre parole: Lo Spirito Santo ci convince di peccato; richiama alla mente ciò 
che Gesù ci insegnò; ci guida alla ricerca della verità «integrale ». - Secondo 
P. DUMONT, la funzione dell’icone è di rendere concreto e sensibile nella 


sua azione la presenza dell’ Essere Invisibile. - io stesso concetto è ribadito. 


dall’ EUDOKINOV, nella sua «Interpretazione » dell’ Icone di Roubley, icone 
della SS. Trinità eseguita nel 1425 dal grande Maestro. 


Il secondo fascicolo si apre cor un'indagine sul concetto di « Chiesa », 
quale « Cristo totale >, come si presenta nel Commento di Agostino ai Salmi. 
E° la classica dottrina agostiniana sul « Corpo mistico ». - Dottrina che P. PER- 
RIN applica alla spiritualità rispondendo al doppio quesito: Come vivere nella 
Chiesa e per essa? Come vivere della vita della Chiesa? « Spiritualità di Chie- 
sa » secondo lA. è un modo di cercare la perfezione alla luce del mistero. della 
Chiesa. Avere un’anima «cattolica» implica assenza di egoismo e di spirito 
di parte per amare il Bene Universale di Dio in tuttg le sue manifestazioni 
e sotto tutti gli aspetti onde volerlo efficacemente a tutti. Pertanto vivere della 
Chiesa significa vivere di amore, seguendo l’indirizzo cattolico segnato dalla 
gerarchia. Chi dice Chiesa, dice amore fraterno, dice amore della Madre 
Chiesa (Roma = Amor), dice amore della famiglia umana in cammino verso 
Cristo, verso il Padre. - Nello spoglio delle Riviste tedesche P. LEONARD se- 
gnala e mette a fuoco colle dovute precisazioni, la tesi di P. Hans Urs von 
Balthasar sui rapporti tra «teologia e sanità » uscita sulla Rivista « Frank- 
furter Hefte, Zeitschrift fur Kultur und Politik » (Aprile 1949): E’ una dia- 
triba contro la Scolastica a nome della cosidetta « teologia kerygmatica » che 
P. von Balthasar identifica colla teologia spirituale, ossia, colla «teologia in 
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ginocchio » opposta alla «teologia seduta». Così soltanto, a detta di P. von 
Balthasar, la teologia potrà diventare «scienza della santità » ed i teologi 
ritrovare la via della perfezione, dell'amore (p: 203-209). 


Il fascicolo di Marzo è quasi interamente consacrato ai problemi della 
vecchiaia. - Nel pensiero di Mons. GRABMANN, la «vita interiore» di San 
Tommaso si riassume nelle tre virtù che lo caratterizzano: la «sapientia, la 
charitas, la pax». 

Sotto il titolo «L’ Eucaristia e la Chiesa della Nuova Alleanza » (titolo 
di una dotta conferenza tenuta al Congresso eucaristico di Nancy il 9 luglio 
1949), P. CONGAR mette in debito rilievo la continuità dei « simboli » dell’.A.T 
nelle «realtà » del Nuovo Patto nei confronti del Corpo mistico e dell’ Fieno! 

° ristia. All’antica promessa di una « eredità » (terra promessa) e di un «erede » 
(il popolo eletto), come pure al « passaggio » dall’ Egitto alla ‘Terra Promessa, 
fanno riscontro nel N. T. due rispettive realtà: a) L’eredità (la vita eterna 
del Padre) e l’erede (il Figlio di Dio diventato nostro Capo); hb) Il passaggio 
dalla condizione di semplice creatura a quella di « figli», membri del Corpo 
mistico di Cristo. L'unione nostra col Cristo e la Chiesa si attua per mezzo 
della fede e dei Sacramenti della fede, massime attraverso 1’ Eucaristia. Per 
essa diventiamo « unum corpus» e ci n:ettiamo «in comunione » colle membra 
di Cristo. Entriamo cioè nel « Regno » di Dio. La Chiesa visibile diventa per- 
tanto il «sacramentum » del «Regno celeste ». - Le lezioni dell’Altare, a 
detta di M. CLANNDOUR, sono le seguenti: L’Altare è il cuore della Chiesa, 
è il simbolo della sua vita, dell’ Eucaristia. La vita non può sussistere senza 
sacrificio: Bisogna rinunciare per possedere; saper scegliere ciò che più torna 
a vantaggio della vita superiore; donarsi: Ecco la legge che presiede alla vita 
spirituale, al progresso dell'amore. - Facendo eco a detta legge, P. HÉRIS 
traccia con mano maestra i lineamenti essenziali della carità quale amicizia 
tra luomo e Dio. La perfezione di questa virtù consiste nell'amore di Dio per 
se stesso, in modo disinteressato. L’A. insiste giustamente sulla gratuità di 
tale amore. Il motivo per cui spesso la carità non prospera è che l’anima si 
ripiega troppo su se stessa invece di « aprirsi » a Dio solo. L’amore domanda 
il pieno possesso dell’essere amato. Ma prima di possedere, di penetrare nel- 
l'intimo della persona amata, è necessario amarla gratuitamente, per se stessa. 
Accettare perciò le dilazioni, i ritardi, i rinvii dell’ora sospirata. Credere al- 
l’amore. Non rifiutarsi all'amore, non «peccare di amore». L’unione verrà in 
seguito. Noi tentiamo spesso di violentare l’amore, obbligandolo quasi a donarsi 
a noi prima che ci siamo completamente e gratuitamente donati a Lui: Di 
qui le nostre sconfitte. 


Nel numero consacrato a « La Pentecoste dell'Anno Santo » merita di es- 
sere segnalato l'articolo di D. ROUSSEAU. Egli mette a fuoco quella miste- 
riosa «identità » di Cristo e delle sue membra, identità che è alla base della 
carità fraterna e mediante la quale si fa l’unità della Chiesa. 


Nel fascicolo di Giugno leggiamo con particolare interesse l’articolo di 
P. GRAIL. Egli sottolinea l’importanza che annetteva S. Paolo al Sacra- 
mento del Battesimo. Da esso come da sorgente prendono origine le « con- 
versioni» o trasformazioni che vanno operandosi lungo il corso della vita 
cristiana. - Un altro articolo originale e quello di M. ZUNDEL. Per quanto 
affiorino qua e là motivi cari all’esistenzialismo, la trattazione rivela un senso 
psicologico non comune, improntato all’esperienza e all’introspezione. L'uomo 
in fondo pensa e agisce secondo le proprie passioni: «ognuno vive conforme al 
suo essere ». Se le passioni non vengono «trasformate» e sublimate, tosto o 
tardi esse finiscono per prendere il sopravvento. La virtù non è altro che 
una passione «ordinata», mentre il vizio rappresenta la «passione disordi- 
nata ». 
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P. CERFAUX mette bene in rilievo l’azione della grazia. Secondo le Let- 
tere Paoline, essa introduce l’uomo in un mondo nuovo, il mondo di Dio, per 
cui il cristiano diventa una «nuova creatura» avente rapporti di parentela 
colle divine persone che agiscono nell’anima secondo un modo proprio. 

Il diligente studio di P. DANIELOU, rifacendosi alle S. Scritture, ci fa 
meglio conoscere lo Spirito Santo nella sua azione attraverso la Storia della 
Salvezza. Egli ci si presenta anzitutto come una « forza sovrumana » che agi- 
sce nella storia e nella natura; forza detata di caratteri propri pertinenti 
all'ordine della divinità. Inoltre questo Spirito di Dio ci appare come « prin- 
cipio > di vita nuova, che introduce l’anima nella famiglia di Dio. Infine Egii 
ci si rivela come una «persona », la Terza Persona «qui ‘Cum Patre et Filio 
simul adoratur et conglorificatur ». - Degno di nota è pure l’articolo di P. CAL- 
LENS. Quali sono i segni del progresso spirituale? si domanda l'A. A suo giu- 
dizio si possono ridurre a due: Ricerca ardente deil’intimità divina e appli- 
cazione costante a conoscere e eseguire la volontà divina. Ma perchè mai, sog- 
giunge egli,, tale progresso non si verifica sempre? I casi sono due: o si tratta 
Gi vita spirituale stazionaria, oppure di vita che sembra in progressivo re- 
eresso. a) Nel primo caso, se gli sforzi turono «reali» e il successo si fa at- 
tendere, possiamo legittimamente affermare che tal’è la volontà di Dio. Egli 
vuole che abbiamo la profonda convinzione che senza di Lui non possiamo 
nulla. La stasi nel caso non è segno di rilassatezza; a condizione però che 
la volontà reagisca e desideri seriamente il progresso. Lo sforzo che Dio desi- 
dera da noi è che non lasciamo spegnere il desiderio di perfezione. Il desi- 
derio è il termometro spirituale del calore di un’anima. b) Se si tratta invece 
di regresso, Dio lo permette, come le cadute, perchè si gridi a Lui e si cerchi 
Lui solo. Egli vuole suscitare il pentimento. L’A. fa però giustamente rilevare 
che non per questo le anime che hanno conosciuto 11 peccato sono più aman- 
ti del Signore. A ogni modo bisogna tener presente che la perfezione non è 
Gi questo mondo. Il desiderio di amare è già amore. Anche con le cadute si 
può progredire se .c'è un sincero desiderio di miglioramento. L’A. non tocca 
prudentemente la questione dell'aumento della carità. Però la trattazione se 
ne sarebbe avvantaggiata assai. 


Il fascicolo di Ottobre è quasi interamente consacrato allo studio della 
spiritualità e della vita certosina. - Dal punto di vista della teologia merita 
di essere segnalato l’articolo di P. GUILLET su Satana. Quale si rivela nel- 
lA. T. Satana è eminentemente un «Tentatore ». 


Nel fascicolo di Novembre, dedicato alla «Signoria» di Dio, dobbiamo 
sottolineare l’interessante studio di P. LARCHER. Raccogliendo gli insegna- 
menti progressivi dell’A. e del N.T., egli ci presenta il mistero di Dio: Il Si- 
gnore Dio nostro è l’unico Signore Creatore, che è ad un tempo Padre e Amo- 
re. Concetti che vanno ribaditi nella mente dei contemporanei proclivi a di- 
menticarii. - Sulla stessa linea procede pure l'indagine del P. DUPONT. Gesù 
nella primitiva Chiesa era conosciuto e adorato sopratutto quale Messia e 
Signore: « Christos e Kyrios ». - P. GUERARD a sua volta ci presenta le ragioni 
per cui adoriamo Die, Nostro «Signore », e veneriamo Maria «Regina del 
Cielo ». - L. LOCHET sottolinea opportunamente il perchè della nuova defi- 
nizione dogmatica dell’Assunta. 


L’annata si chiude con alcuni «lamenti» dell’uomo moderno di fronte 
alle angoscianti questioni che ne amareggiano la vita, volgendola alla di- 
sperazione o al pessimismo. P. REGAMEY lo consola sussurrandogli all’orec- 
chio .il « Sursum corda » della speranza cristiana, illuminata dalla fede viva. - 
L. COGNET a sua volta gli mostra nella preghiera, nella meditazione, nella 
vita mistica (che cerca di chiarire e di definire) la via che conduce alla vera. 
felicità, l'unione con Dio, mèta delle nostre aspirazioni. - P. HAMMAN infine 
dice come il cristiano possa e debba «rendere testimonianza alla Risurrezione 
e alla morte del Cristo». La nostra testimonianza sarà vera nella misura in 
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cui la Croce di Cristo avrà trovato posto nella nostra vita, vissuta in seno al 
« Cristo visibile» (la comunità dei fedeli). In questa testimonianza trova la 
sua soluzione il «mistero » del dolore che tanto amareggia e scandalizza l’uo- 
mo moderno. 


Paolo M. Pession O. P. 


«RIVISTA DI STUDI POLITICI INTERNAZIONALI » A. 1950. 


Di tanti articoli di questa rivista ricordiamo qualcuno tra i più interessanti 
e attuali. - La coalizione atlantica è tutt'oggi uno degli argomenti più sottoposti 
a commenti e interpretazioni a volte favorevoli e a volte contrari. SERVAN 
SCHREIBER nel suo articolo «L’avvenire della coalizione atlantica» ha vo- . 
luto sintonizzare la questione cercando, attraverso un’analisi obiettiva delle 
circostanze, di dimostrare come il Patto Atlantico non abbia raggiunto gli 
scopi che gli si vollero attribuire al suo nascere. Finè principale del Patto 
Atlantico era infatti, secondo l’articolista, di recare agli europei un sentimen- 
to di sicurezza aumentando le loro forze di difesa e garantendo loro la prote- 
zione dell’America. Ora tale scopo non soltanto non è stato raggiunto ma 
non potrà nemmeno essere raggiunto in un avvenire prossimo con i metodi 
attuali. Questo per molte ed evidenti ragioni, dice lo Schreiber. Per primo è 
fuori discussione il fatto che l'Europa Occidentale con o senza armi ameri- 
cane possa edificare almeno in un immediato futuro una forza militare tale 
da opporsi ai sovieti in caso di guerra. In secondo luogo la garanzia ameri- 
cana, la' certezza dell’intervento immediato degli Stati Uniti, della loro soli- 
darietà automatica non è un atto acquisito per via del Patto Atlantico. In- 
fatti se l'America vuole intervenire, e vi sono molte probabilità, la garanzia 
entrerà in funzione, in caso contrario essa varrà poco meno che niente. Lo 
stesso dubbio lo hanno i Capi Sovietici i quali non si sono mai impressionati 
molto per una firma in calce di un patto. Infine la terza ragione di inquie- 
titudine per gli europei è che il patto non ci dà alcuna sicurezza militare sup- 
plementare, ma. ce ne dà solo l’apparenza. Anche l’America sembra essersi 
curata di tutto ciò, perchè diversi americani, come Szilard, Lippman ed altri, 
incominciano a propugnare l’allentamento dei legami con l’Europa, Per di 
più questa tendenza che si è incominciata a farsi sentire anche in Europa 
poggia sulla base di un ragionamento molto pratico. Il problema militare del- 
l'Europa è militarmente insolubile in caso di guerra, l’Europa ha serie proba- 
bilità di venire annientata. Inoltre sul piano economico i nostri rapporti con 
l'America sono quelli del vaso di ferro e del vaso di creta. Alla minima scossa 
della macchina economica americana, crepacci si aprono in Europa, legata 
troppo strettamente ad una economia potente ed instabile allo stesso tempo. 
Infine sul piano politico i problemi per l’Armerica e per l’Europa non sono 
gli stessi. In conseguenza lasciare che gli americani dirigano i nostri affari 
è un grave errore poichè essi non possone neanche concepire la natura dei 
mostri problemi. 

Ora nello seritto dello Schreiber ci sono indubbiamento molte giuste os- 
gservazioni, ma pensiamo che l’articolista abkia visto un solo lato della que- 
stione. Le nostre obiezioni si possono compendiare in una sola domanda: cosa 
altro l'Europa avrebbe potuto fare? Il Patto Atlantico non è stato il migliore 
dei rimedi, ma certo è l’unico atiuabile in questo momento. Se in pratica non 
sarà sufficiente a tamponare l’espansionismo russo, sarà servito almeno a far 
riflettere un po’ i Capi Sovietici sul pericolo di mettersi in guerra contro 
l’Europa intera e rafforzare i vincoli tra le varie nazioni Europee ieri molto 
più slegate di oggi. Inoltre questa nostra Europa, pur così vecchia e malan- 
data, potrebbe essere con le sue immense risorse di civiltà, anche se non mi- 
litarmente, un baluardo di rilevabile importanza alla minaccia sovietica. E 
concludiamo con una affermazione che potrebbe oggi sembrare paradossale: 
ancora una volta il predominio sul mondo si deciderà in Europa. 
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Il Prof. F. BATTAGLIA pubblica nel fasc. Aprile-Giugno uno studio su 
«La Protezione Internazionale dei Diritti dell’ Uomo ». - I confini politici dello 
Stato sono ormai diventati delle barriere troppo facilmente sormontabili, co- 
sicchè si è venuto a creare il problema della protezione del cittadino fuori 
Gel suo Stato. A tale proposito si vorrebbe. evitare che il cittadino fuori del 
proprio Paese perda quei benefici che la sua Nazione gli riconosce; si desi- 
dererebbe che ogni altro Stato li mantenga e li garantisca quasi superiore 
statuto personale che nessuno possa disconoscere o menomare. Nel periodo 
anteriore la prima guerra mondiale ed in quello successivo abbiamo avuto 
delle palesi violazioni al diritte internazionale dell’uomo, come in Ispagna, nel 
Messico, in Russia, in Germania. Si cercò rimedio con ia Società delle Nazio- 
ni, ma i risultati concreti furono poco rilevanti. E il Battaglia prosegue ri- 
cordando come alla nasciata dell'ONU, con la sua dichiarazione universale 
sui diritti ‘dell’uomo, venne affermato da molte parti che la materia era final- 
mente regolata. Il documento delle Nazioni Unite non. è certo perfetto: si 
pensi alla palese violazione dell'uguaglianza tra gli Stati con le cinque grandi 
Potenze Membri di diritto del Consiglio di Sicurezza e all’assurdità del di- 
ritto di veto. Ma tuttavia un passo avanti in maieria è stato fatto. Molti 
punti sono ancora da chiarire, molta strada ancora da percorrere; ad esem- 
pio, scrive il Battaglia, riguardo l’azione dell’organo più efficace dell'ONU, 
cioè il Consiglio di Sicurezza che incontra un ijimite generale per la protezione 
internazionale dei diritti dell’uomo nell’articolo due, per cui le Nazioni U- 
nite sono impedite da ogni intervento che tocchi la giurisdizione interna di 
egni Stato. Il dogma dell’assoluta sovranità è ancora troppo presente alla 
coscienza delle nazioni perchè sia agevole superarlo in un ordinato sistema di 
effettiva limitazione internazionale. Dall’asserita cooperazione internazionale si 
è passati all’egoismo delle ragioni di Stato attraverso il diritto di veto e la 
composizione del Consigiio di Sicurezza. Concludendo: molto cammino si è 
percorso, ma molto ancora ne rimane da fare. E l’A., nel riaffermare la sua 
fede nella capacità dell’ideale morale, è disposto a credere in una sua vittoria 
sulla realtà della più egoistica politica. A nostro giudizio, nella sua acuta ana- 
lisi, il Battaglia ha messo in rilievo proprio il lato più importante del valore 
morale della carta dell’ONU essenzialmente ispirato a principi cristiani. Pur- 
troppo l’attuazione giuridica e pratica è ancora molto imperfetta, ma c’è da 
sperare che con l’evoluzione della coscienza dei popoli si possa giungere ad un 
grado sempre maggiore della sensibilità giuridica della morale. 


Nel suo articolo « Strategia e tattica nella politica sovietica» A. ROSSO 
fa un’attenta disamina della politica sovietica seguita sino ad oggi e cerca 
di prevedere quali potranno essere i suoi futuri svolgimenti per un prossimo 
avvenire. Ricordando l’intervista concessa da Stalin a H. G. Wells, l’articoli- 
sta afferma come sulla politica del dittatore russo si affermi sempre più la 
idea che il trionfo del socialismo non possa derivare che da una rivoluzione e 
questa rivoluzione dovrà consistere in una lotta violenta e senza quartiere. 
« L’esperienza della Storia c'insegna — sonc parole di Stalin — che le classi 
che detengono il potere non l’abbandonono mai volontariamente, ma solo 
quando vi sono obbligate colla forza; ed il partito comunista è quello che 
organizzerà tale forza da cui sboccia la dittatura del proletariato ». Vien fatto 
allora di chiedersi che significato hanno le dichiarazioni fatte di tanto in 
tanto dal Cremlino e che sembrano impliare una buona disposizione del Go- 
verno Sovietico di venire a patti con il mondo Capitalisa? Secondo Stalin 
perche la rivoluzione possa trionfare sono necessarie tre condizioni: 1) che la 
borghesia sia isolata e disorganizzata; 2) che il proletariato si senta esaspera- 
to sino alla rivolta e riesca ad ottenere l'appoggio della piccola borghesia; 
2) che dall’esterno il proletariato riceva un aiuto più forte di quello che pos- 
sano ricevere i capitalisti. Da queste premesse si deduce facilmente come le 
parole di Stalin siano «una semplice evasione legalistica » con la quale si 
vuole produrre una impressione che in realtà è falsa. 


Silvano Muto 


e LA A sai fat utt, 
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CHRISTIANISME SOCIAL, Edizioni «Le cep», Parigi, a. 58, 1950. 


Il quaderno di gennaio-febbraio è dedicato in gran parte all'esame dei 
rapporti fra la Scuola e lo Stato. PAUL RICOEUR pubblica uno studio sui 
lavori della « Commissione Philip >», commissione di studi sul problema dei 
rapporti fra l’insegnamento pubblico e l'insegnamento privato (novembre 
1944-febbraio, 1945). In appendice è riassunta in sei tesi la. posizione perso- 
nale di André Philio al riguardo. Segue un lungo articolo (22 pagine) di 
JACQUES BOIS sul « Progetto del Movimento Repubblicano Popolare », dell’ot- 
tobre 1945. PAUL ARBOUSSE-BASTIDE espone alcune sue precisazioni sui 
concetti di Stato, Nazione e Chiesa intitolandole « Tre note su alcune idee 
confuse ». ANDRE MONNIER si affanna a segnalare «la politica scolastica 
cattolica », il più grande fra tutti i pericoli che minacciano la democrazia 
americana, e s’ausura, al termine d’un lungo articolo, che severi provvedi- 
menti valgano ad obbligare il clero cattolico «a mettere le sue scuole nelle 
mani del governo ». Un grave e attuale problema, quello della « Prostituzio- 
Ne», è esaminato da THEODORE DE FELICE, che suggerisce i mezzi per 
ridurre di proporzioni ur flagello di sua natura ineliminabile. Cronache, po- 
lemiche anticattoliche e recensioni completano il quaderno. 


Il quaderno marzo-aprile si apre con un articolo di RAOUL CRESPIN 
su «Libertà e verità », e dedica molto spazio ai problemi dell’ impresa, espo- 
nendo la natura di questa, il suo funzionamento ed i rapporti con lo Stato 
e la partecipazione degli operai agli utili. Cronache, recensioni e la solita 
polemica anticattolica, stavolta sul cattolicesimo in Inghilterra, completano 
i! quaderno. 


TJl numero di maggio-luglio si apre con ricordi e riflessioni di HENRI 
ROSSER su un «viaggio in India ». JANINE BROWN esamina la « Condizione 
cella donna nell’ Inghilterra laburista ». GEORGE BOIS espone sue riflessioni 
e proposte per un «Mutamento di metodo in Indocina >». WILL HERBERG 
serive su « Alcuni aspetti della situazione operaia negli Stati Uniti», illustran- 
do la importanza del Sindacalismo ed affermando che «esso deve darsi una 
dottrina e una moralità civica che lo rendano capace d’utilizzare in una ma- 
niera responsabile e creatrice la potenza che possiede ». ROLAND MARTIN 
scrive sul « Problema della Famiglia visto da Rossey >» (sede dell’ Istituto Ecu- 
menico). In un articolo « Dal progresso tecnico al progresso sociale » RAOUL 
CRESPIN esamina il problema dell’utilizzazione del progresso tecnico per un 
elevamento del tono di vita del lavoratore. Completano il quaderno cronache 
e recensioni, e una puntata polemica contro quei pastori protestanti che hanno 
aderito all’appello di Stoccolma per la pace. 


La posizione e le attivita delle Chiese protestanti contro la guerra e per 
la pace formano oggetto dei principali e più ampi articoli del quaderno di 
agosto-ottobre: un articolo di ELIE LAURIOL su «Le nostre Chiese contro 
la guerra »; una lettera aperta del pastore tedesco NIEMOLLER sulla neces- 
sità di donare alla Germania riunificata un trattato di pace, ed un breve scrit- 
to del medesimo dal titolo: « Cosa può fare la Chiesa per la pace? »; un ar- 
ticolo del Pastore e membro del Parlamento di Bonn E. WENZE su «Il lavoro 
per la pace e la Chiesa Evangelica in Germania >». DONNEDIEU DE VABRES 
prende posizione, in un breve scritto, contro la legge francese del 15 settembre 
1948 che istituisce contro i soldati germanici membri delle formazioni militari 
che hanno partecipato a delitti collettivi una «presunzione di colpevolezza 
individuale », e termina facendo sua l’affermazione d’un giornale francese: 
«I martiri d’Oradour e le vittime di Ascq esigono, da oltre la tomba nella 
quale caddero per la Francia, che i viventi non imitino i loro assassini ». Pro- 
segue, in un lungo articolo (40 pagine) di GEORGES LASSERRE, lo studio 
sulla « Riforma dell’ impresa », esaminata sotto i principali aspetti e che egli 
desidera sia resa obbligatoria soprattutto attraverso una tenace opera chiarifi- 
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catrice ed educatrice. Segue la cronaca della presentazione e discussione che 
sull'argomento ha fatto il medesimo LASSERRE al Consiglio Economico fran- 
cese, e in appendice è riportata la posizione del Vaticano, come risulta dai 
documenti pontifici. Fra le cronache recensioni e spunti d’attualità ha par- 
ticolare interesse un breve scritto su « Gli studenti cristiani e l’azione sociale » 
che insiste sulla necessità d’una quadruplice tonalità cristiana: libertà cri- 
stiana, impegno cristiano, vitalità cristiana e resistenza cristiana. 


Nel quaderno di novembre si inizia la pubblicazione di alcune pagine di 
un libro del pastore E. PORRET dal titolo « Nicola Berdiaeff, profeta dei tem- 
pi nuovi». LEON ZANDER pubblica la prima parte d’un suo studio su « L’e- 
cumenismo, fatto e problema », esponendovi la cronaca e le idee del movimen- 
to, tendente a rappacificare e riunire le Chiese (protestanti), visto che esse, 
«come i governi e le nazioni; possono essere in stato di guerra, di pace o di 
neutralità ». ANDRÉ PHILIP, in un articolo intitolato « Allora... senza dubbio 
la Pace potrà essere salvata» afferma questa possibilità come risultato del- 
l’onificazione dell'Europa e della creazione d’una internazionale socialista che 
fondi insieme tutti i partiti socialisti dell’occidente, capaci di costituire così 
una vera autorità europea. Senza di ciò non vi sarà mai pace, con ciò solo 
essa sarà assicurata. Segue un interessante studio del professor FRITZ LIEB 
sulla « Degenerazione d’una Dittatura », quella russa, e completano il quader- 
no-le solite recensioni, osservazioni e cronache. 


TI numero di dicembre contiene il testo d’una conferenza dal titolo «U- 
manismo » che il teologo protestante KARL BARTH tenne a Zurigo il 2 feb- 
braio 1950. Riferendosi alla trattazione che del medesimo argomento egli ebbe 
a fare l’anno precedente a Ginevra, contemporaneamente ad una analoga 
del domenicano P. Maydieu, il Barth espone il punto di vista protestantico, 
giungendo, alla ricerca d'un umanesimo senza aggettivi, ad affermazioni co- 
me questa: «Il vecchio mondo occidentale, il Dio d’una credenza comune a 
tutti, un ideale umano valido. per tutti, tutto ciò si sgretola oggi. Ciò di cui 
abbiamo bisogno è una nuova base dottrinale, un insieme nuovo di concetti 
e di simboli che sostituiscano il cattolicismo divenuto inaccettabile per la 
grande maggioranza. Ecco quel che noi cerchiamo ». Chi, dei nostri lettori, 
si fosse stupito a queste dichiarazioni, non si stupirà a sentirne la conclu- 
sicne: «Ma non l'abbiamo ancora trovato!». Ma dichiara, il Barth, d’essersi 
incontrato col domenicano su duesto concetto: «Il problema dell’umanismo 
trova la sua risposta fondamentale in Gesù Cristo, un nuovo umanesimo non 
può esistere se non a condizione che l’uomo riconosca sul volto del solo Gesù 
Cristo, l'Unico, ad un tempo il volto del vero Dio e il volto dell’unico vero 
uomo ». Il fascicolo riporta quindi un resoconto delle discussioni che nel citato 
incontro di Ginevra ebbero luogo fra i rappresentanti delle varie correnti: 
protestantica, cattolica, esistenzialista e comunista. LÉON ZENDER pubblica 
la seconda parte del suo articolo su «1l’ Ecumenismo, fatto e problema». Fra 
le note che completano il quaderno è sintomatica una puntata polemica contro 
l'opuscolo che accusa il P. Tkeillard di sbandamenti in materia teologica, e 
attribuisce la ragione di quell’atto di accusa al fatto che l’autore dell’opuscolo 
è domenicano, mentre il P. Theillard gesuita! Dove si vede la serietà di certe 
interpretazioni consuete in alcuni settori di nostri fratelli separati. Degna di 
nota è la prima parte d’uno studio sulla « Democrazia in Francia» fatto da 
FRANCESCO GOGUEL, un articolo di ROGER VIDAL sull'uso della tortura 
e delle droghe negli interrogatori e una diffusa analisi del volume di Henri 
Bartoli sul Marxismo fatta da ANDRÉ DUMAS. 


Girolamo Sinaldi O. P. 
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MEDIAEVAL STUDIES — Vol. XII, 1950. 


N. M. Haring S.A.C.: The Character and Range of the Influence of St. Cyril 


of Alexandria on Latin Theology (430 - 1260); Odon Lottin O.S.B.: 
Le traitè d’Alain de Lille sur les Vertus, les Vices et les Dons du 
Saint-Esprit; Peter W. Nash S. J.: Giles of Romes on Boethius” « Di- 
versum est esse et îd quod est»; Otto Springer: Mediaeval Pilgrim 
Routes from Scandinavia to Rome; Martin Grabmann: Aristoteles 
im zwoelften Jahrhundert; J. T. Muckle C.B.S.: Abelard’s Letter of 
Consolation to a Friend (Historia Calamitatum); Mediaevalia: I, N. M. 
Haring S.A.C.: The First Traces of the So-called Cerbanus Transia- 
tion of St. John Damascene, De Fide orthodoxa III, 1-8; II, Armand 
Maurer C.S.B.: Ens Dominutum: a Note on its Origin and Meaning; 
HI, Paul E. Beichner C.S.C.: Absolon’s Haìr; IV, Arinand Maurer 
C.B.S.: Siger of Brabunt and an Averroistie Commentary on the Me- 
tanhusies in Cambridge, Peterhouse Ms.; Fernand Mossè: Bibliogra- 
phia Gotiea. A. Bibliography of Writings on the Gothic Language 
to the End of 1940. 


ARCHIVUM FRATRUM PRAEDICATORUM — Vol. XX, 1950. 


G. Meersseman O. P.: Etudes sur les anciennes confrèries dominicaines. 


I. Les confrèries de Saint-Dominique; R. Creytens O. P.: L’instruction 
des novices dominicains au XIIIe siècle d’après le ms. Toulouse 418; 
T. Kaeppeli O. P.: Tommaso dai Liuti dì Ferrara e il suo « Decla- 
ratoria »; P. Michaud Quantin: Guy d’Evreux O. P. technicien du 
sermonnaire mèdieval; A. Dondaine O. P.: La hièrarchie cathare en 
Italie; M. H. Laurent O. P.: S. Dominique à Rome en 1221. Un do- 
cument inedit; P. Declerck: Gauthier de Marvis, èvèque de Tournai 
(1219-52), et les frères Prècheurs.; M. H. Laurent O. P.: Essai de 
bibliographie catherinienne. Les prèmiers èditions italiennes (1474- 
75-1500); St. L. Forte O. P.: John Colonna O. P.. Life and writings 
(1238-1478); M. A. van den Oudenrijn O. P.: Conspectus brevis tex- 
tuum ordinem Praedicatorum eiusque scripitores utcunque spectan- 
tium qui armenio exrtant sermone typis vulgati. 


* * * 


REVISTA DE LA UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES — Anno 1950. 


N. 13: HernAn Benitez: La Argentina de ayer y de hoy (Introduccion a 


« America » de Francisco Carnelutti); Francisco Carnelutti: America; 
Luis Landgrebe: La filosofia en la situacion espiritual del presente; 
Luis Farré: Diez anos de filosofia argentina. 


N. 14: José Corts Grau: Nostalgia y vigencia de Europa; Arturo B. Ca- 


risomo: La estilistica de la soledad en el « Martin Fierro »; Duque 
de Maura: El problema de Espafia y la familia del 98; Juan Zara- 
gueta: Una problematica del bien comun; Leopoldo E. Palacios: La 
gnoseologia de Etienne Gilson; Honorio Delgrado: Introduccion a la 
filosofia de Jaspers; Miguel Federico Sciacca: La metafisica de la 
experiencia interna. 


ORA SECRET ARA ITA 
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LIBRI PERVENUTI ALLA REDAZIONE 


S. Tommaso D'Aquino: La Somma Teologica, II. Vita e operazioni di Dio, 
Casa editrice Adriano Salani - Firenze 1951, (Traduzione e Com- 
mento a cura dei Domenicani Italiani. Testo latino dell’ Edizione 
Leonina). SR 


Sac. Pietro Colli: La Pericope Paolina ad Ephesios V. 32, (nella inter- 
pretazione dei SS. Padri e del Concilio di Trento), Officina Gra- 
fica Fresching - Parma 1951. 


S. Lorenzo da Brindisi: Studì (Card. Micara, Card. A. G. Piazza, P. Ila- 
rino da Milano O.F.M., P. G. Stano O.F.M. Conv., P. G. Roschini 
O.S.M., Prof. A. Ferrabino, Mons. P. Parente, Mons. S. Garofalo) - 
Gregoriana Editrice - Padova 1949. 


Il Primo Convegno: Gallarate 22-24 Ottobre 1945, (Bongioanni, Bonta- 
dini, Castelli, D’Arcais, Del Noce, Gentile, Giacon, Lazzarini, Maz- 
zentini, Padovani, Pareyson, Resta, Sciacca, Stefanini) - Editoria Li- 
viana - Padova 1951. 


« LIBRI E RIVISTE » 


Notiziario Bibliografico Mensile. Sotto gli auspici dei Servizi Spet- 
tacolo Informazioni e Proprietà Intellettuale della Presidenza del Con- 
siglio dei Ministri. 


E’ la più completa e aggiornata Rivista bibliografica italiana. Si pub- 
blica ogni mese e contiene un sunto breve e obiettivo di tutte le ‘Riviste 
e di tutti i più importanti studi politici pubblicati in Italia, nonchè un 
Indice Bibliografico completo di tutti i libri che si stampano ogni mese, 
redatto in base alle « copie d’obbligo » consegnate per Legge alla Pre- 
sidenza del Consiglio. 

E’ una Rassegna indispensabile per gli studiosi, per i giornalisti, per 
coloro che si interessano di politica e per i direttori di librerie. 

Direzione : Casella Postale 247 - Roma. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell’ Ordine - Roma, 26 Aprile 1951. 


Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D'AMORE 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - Aprile 1951. 


I PRINCIPALI INSEGNAMENTI TEOLOGICI 
DELL-ENCICETCA << HUMANI GENERIS, * 


INTRODUZIONE 


Nella serie delle nostre conferenze sull’Enciclica Humani Ge- 
neris è stata a me assegnata la parte che più specificamente riguarda 
la Sacra Teologia. Separare questa parte dalle altre, non è, almeno a 
prima vista, facile, dato che tutta l’Enciclica, in un senso molto vero, 
riguarda la Sacra Teologia. Però vi sono vari modi legittimi di con- 
siderare il contenuto del grande documento, e vari sono i gradi di 
attinenza alla Sacra Teologia; onde ciascuno di noi si serve dei pro- 
pri criteri. Su questo certamente, credo non vi saranno difficoltà; 
tanto più che il documento presta materia sufficiente non solo per 
tre 0 quattro conferenze, ma per un corso teologico speciale com- 
pleto. i 
Senza dubbio la nostra Enciclica è uno dei più grandi documenti 
della Storia della Chiesa. Lo stesso sotto titolo, De nonnullis 
falsis opinionibus quae Catholicae Doctrinae fun- 
damenta subruere minantur, ci dice che il Papa intende 
parlare di cose di somma gravità. Che cosa infatti può essere più im- 
portante della Dottrina Cattolica, della quale alcune false opinioni 
minacciano di distruggere le fondamenta? 

Questo documento così importante e cosi autorevole, è compo- 
sto con grande arte, ed in uno spazio relativamente breve raccoglie 
un numero notevole di insegnamenti, ai quali bisogna far attenzione. 
Ciascuno di questi potrebbe essere il soggetto di una intera confe- 
renza. Il mio contributo più utile in questa sarà quello di indicare, 
per quanto posso, la gerarchia essenziale di questi insegnamenti. 
Questa indicazione, se fatta bene, potrà poi condurre ad uno studio 
più profondo dei singoli punti. 


* Conferenza tenuta alla Pontificia Accademia di S. ‘Tommaso d’Aquino e di 
Religione Cattolica. 
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LE FONTI DELLE FALSE OPINIONI CONSIDERATE DALL’ ENCICLICA 


Noto anzitutto che il Sommo Pontefice non attribuisce una cat- 
tiva volontà ai cattolici sostenitori degli errori che l’Enciclica stessa 
condanna, se non per quanto questa adesione può essere considerata 
come pura imprudenza (1). Questo fauto è di grande importanza e 
utilità perchè ci rende possibile di isolare, per così dire, le radici in- 
tellettuali dei medesimi errori, e così di vedere più esattamente i ri- 
medi efficaci. 

Per arrivare ad una esatta diagnosi delie cause di queste false 
opinioni il Papa menziona prima le radici più generali degli errori 
umani in materie attinenti alla Rivelazione. Sono esse due: l’innata 
debolezza dell’intelletto umano di fronte alle verità che riguardano 
le nostre relazioni con Dio, e le ferite lasciate nel nostro spirito dal 
peccato originale (2). 

Queste due fonti di errore esercitano la loro funesta influenza 
nel caso presente mediante tre complessi di circostanze, che possono 
inolto variare, quanto alle loro proporzioni, nei singoli sostenitori 
delle posizioni che l’Enciciica condanna, mediante cioè (a) una ten- 
denza allo studio esclusivo delle nuove invenzioni o delle nuove ipo- 
tesi della scienza e della cultura odierna, (b) un timore umano di poter 
essere considerato come ignaro dei progressi della scienza e troppo 
legaco al passato, (c) uno spirito di apostolato, a cui non manca una 
certa generosità, ma che in fondo non è quello del Vangelo, che vuol 
precedere secondo un irenismo non giustificato, un irenismo che 
vorrebbe lasciar cadere o almeno tacere alcune verità, per trovarsi 
in armonia coi dissidenti su di un comune terreno (3). 

Questo terzo elemento, benchè volontariamente meno imputa- 
bile degli altri, è tuttavia al medesimo tempo il più pericoloso, perchè 
con esso il nemico si trasforma più facilmente in angelo di luce, e 


(1) «Haec ei alia id genus iam serpere constat inter nonnullos filios Nostros, 
quos incautum animarum studium vel falsi nominis scientia decipiunt ». 

(2) « Humanus.... intellectus in talibus veritatibus acquirendis difficultate labo- 
rat, tum ob sensuum imaginationisque impulsum, tum ob pravas cupiditates ex pec- 
cato originali ortas. Quo fit ut honiines in rebus huiusmodiì libenter sibi suadeant 
esse falsa vel saltem dubia, quae ipsi nolint esse vera ». 

(3) « Constat tamen non deesse nodie quemadmoduni apostolicis temporibus qui 
rebus novis plus aequo studentes, ac vel etiam metuentes ne earum rerum quas pro- 
gredientis aetatis scientia invexerit, ignari habeantur, sacri Magisteriiî moderationi se 
subducere contendant 


Plures etiam sunt qui..... imprudenti animorum studio permoti..... irenismum 
lalem amplectentes ut..... respiciant.... etiam ad opposita in rebus quoque dogmaticis 
reconcilianda..... imprudenti aestuantes irenismo nonnulli veluti obices ad fraternam 
unitatem restaurandam ea putare videntur, quae ipsis legibus ac principiis a Chri- 


sto datis innituntur, itemque institutis ab eo conditis, vel quae munimina ac ful- 
cimina extant integritatis fidei », 


pero, i a si a - ‘A ca 
\ 
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dalla bontà del fine propostosi più facilmente attrae altri a posizioni 
erronee in dottrina (4). 

Dalla considerazione di queste fonti di false opinioni, possiamo 
procedere alla gerarchia degli insegnamenti teologici dell’ Enciclica. 
Su ogni errore c'è un insegnamento positivo contrario degno di ri. 
lievo. Ma gli insegnamenti di maggiore, anzi di somma importanza, 
sono quelli che propongono rimedi agli errori nelle loro più pro- 
fonde radici. Se si accettano questi rimedi i singoli errori cadono 
da se stessi, per non più sorgere, almeno tra i figli della Chiesa. 

Quali sono dunque i rimedi dal Sommo Pontefice proposti, che 
almeno a mio parere, formerebbero l’insegnamento teologico prin- 
cipale dell’ Enciclica ? 

Dopo uno studio molto attento del testo del documento, mi 
pare possa con certezza dirsi essere la dottrina dei diritti divini del 
Magistero della Chiesa riguardo alla Sacra Dottrina e anche alla Fi- 
losofia, nella misura in cui questa ha attinenza alla Sacra Dottrina. 
Chi riconosce questi diritti e si regola di consequenza secondo essi, 
non può cadere in errore. 


IL MAGISTERO 


La dottrina teologica più fondamentale dell’ Enciclica è dunque 
quella. dei diritti del Magistero divinamente istituito nella Chiesa. 
Non nel senso che questa dottrina venga proposta come una cosa 
nuova, ma in quanto proposta in un nuovo modo e con alcune pre- 
cisazioni che sono di grande importanza. 

Questo Magistero, «ius et officium infallibiter docendi totam 
Eoclesiam », si esercita, ci dice il Papa, in modo ordinario ed in modo 
straordinario. Quanto al fatto dell’esercizio del Magistero nel se- 
condo modo, generalmente non c’è nessuna difficoltà nel constatarlo. 
Un Concilio Generale, o un Papa parlando ex Cathedra, definisce 
esplicitamente una proposizione, e rende noto che vuole assoluta- 
mente proporre una dottrina di fede, come si fa in molti Canoni del 
Concilio di Trento e di quello Vaticano, e come si è fatto per la 
Immacolata Concezione e per l’Assunzione. 

Ma l’uso ordinario del Magistero non è sempre un fatto 
così nettamente constatabile; ed anche quando si constata, non è 
sempre perfettamente evidente quali siano i termini esatti della dot 
trina insegnata. 


(4) « ...idque eo gravius quo virtutis est specie magis obiectum ». 
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Il Papa qui non entra ‘in tutte le sottili considerazioni che i 
teologi sono soliti fare intorno all’esercizio ordinario del Magistero. 
Fa però alcuni accenni molto significativi. Ci dice che uno degli 
organi del Magistero ordinario è una Lettera Enciclica indirizzata 
a tutta la Chiesa. Ci dice che ‘in queste Lettere, quasi sempre i 
Pontefici insegnano verità che aliunde appartengono alla dot- 
trina Cattolica, e che specialmente quando il Papa)data opera in 
una lettera Enciclica determina qualche cosa fino allora controversa, 
non esiste più libertà riguardo alla dottrina insegnata (5). 


CARISMA DEL MAGISTERO 


Il Magistero divinamente istituito nella Chiesa ha un carisma 
specialissimo, unico, quello cioè di interpretare e spiegare autenti- 
camente la parola di Dio scritta e a noi trasmessa (6). 

La Chiesa dunque può spiegare autenticamente e con ogni ne- 
cessaria chiarezza il contenuto della parola di Dio secondo i bisogni 
dei fedeli nei vari periodi della Storia. 

Data questa natura della funzione del Magistero, il Pontefice 
nota come sia errato l’atteggiamento di coloro che, pur posti davanti 
al favto del suo esercizio, per il ricorso alle fonti della Sacra Scrit- 
tura e della Tradizione che interpretano come possono, vorrebbero 
spiegare gli enunciati del Magistero secondo quello che essi hanno 
capito attraverso il loro personale studio delle fonti. Questa è una 
pura inversione delle cose: spiegare quello che ex suppositione è più 
chiaro con ciò che è meno chiaro (7). 

Questo errore infatti, benchè non sia proprio l'errore dei Pro- 
testanui, è già un passo in quella direzione. Non è Protestantesimo, 
perchè non nega il Magistero nè la Tradizione, ma è un avvicina- 
mento ad esso, perchè dall’interpretazione che un teologo fa delle 
fonti vuole spiegare il Magistero della Chiesa, secondo un criterio 
che per tanto può essere puramente soggettivo. 

La funzione del teologo, secondo il Papa, è tutt'altra. Gli enun- 

(5) «a ea quae in Encyclicis ' Litteris proponuntur.... magisterio ordinario..... 
docentur..... ac plerumque..... iam aliunde ad doctrinam catholicam pertinent. Quodsi 


Summi Pontifices in aclis suis de re hactenus controversa data opera sententiam fe- 
runt, omnibus patet rem illam..... quaestionem liberae discepiationis iam haberi non 
posse ». 

(6) « Una enim cum sacris fontibus Deus Ecclesiae suae, Magisterium vivum de- 
dit, ad ea quoque illustranda et enucleanda, quae in fidei deposito nonnisi obscure 
aut velut implicite continentur. Quo:l quidem depesitum nec singulis Christifidelibus 
nec ipsis theologis divinus Redemptor concredidit  authentice interpretandum sed 
soli Ecclesiae Magisterio ». 

(7) « Si autem hoc unum munus Ecclesia exercet... sive ordinario sive extraor- 
dinario ... excercitio,, patet omnino falsam esse methodum, qua ex obscuris clara 
explicentur, quin immo contrarium omnes sequi ordinem necesse esse », 
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ciati del Magistero devono essere per lui un punto di partenza dal 
quale deve ascendere alle fonti, per vedere con ogni possibile esat- 
tezza come si trovano in esse le dottrine del Magistero (8). 

Per il teologo però, quanto maggiore conoscenza delle fonti può 
aversi, tanto meglio è. Conoscendo le fonti, egli conosce il com. 
plesso della dottrina che il Magistero vuole precisare, e sarebbe un 
errore pratico il voler restare semplicemente ed unicamente nella 
considerazione delle determinazioni del Magistero. Bisogna anche co- 
noscere quel complesso di dottrina rivelata di cui il Magistero ha 
determinato il senso esatto, per capire la piena portata di questa 
determinazione (9). / 


IL MAGISTERO E LA S. TEOLOGIA SPECULATIVA 


Il Magistero della Chiesa ha sempre favorito lo studio della 
S. Teologia Speculativa (10). i 

E non poteva essere altrimenti. Questa Teologia è a servizio della 
verità rivelata. Non tende ad altro che a renderla più intelligibile, 
a spiegarla, come meglio può, in sè e nelle sue conseguenze specula- 
tive e speculativo-pratiche, e a dare così norme per la vita umana 
vissuta in conformità al Vangelo. 

Questa Sacra Teologia è basata su nozioni e principi « ex vera 
rerum creatarum cognitione deductis», senza i quali non può far 
nulla per spiegare il domma. Non solo. Ma nella deduzione di queste 
nozioni, la stessa verità rivelata, per mezzo della Chiesa e del suo 
Magistero, ha guidato i teologi come una stella (11). E anche i Con- 
cili Ecumenici si sono serviti di queste nozioni per dichiarare il senso 
esatto del Domma (12). Altro modo umano di fare questo non esi- 
ste, E il non ammetterlo sarebbe rendere il Domma un’ « arundo 
vento agitata» (13). 


(8) « Quare... Pius IX docens nobilissimum theologiae munus illud esse, quod 
ostendat quomodo ab Ecclesia definita doctrina contineatur in fontibus, non absque 
gravi causa illa addidit verba ’ co ipso sensu quo ab Ecclesia definita est? ». 

(9) « Verum quoque est theologis semper 1edeundum esse ad divinae revelationis 
fontes: corum enim est iudicare qua ratione ca quae a vivo Magisterio docentur, in 
Sacris Litteris et in divina traditione sive explicite sive implicite inveniantur... 
speculatio, quae ulteriorem sacri depositi inquisitionem neglegit ... sterilis evadit ». 

(10) « Magisterium Ecciesiac ... theologiam illam sua auctoritate tantopere com- 
probat ». 

(11) «... in quibus (principiis et notionibus) quidem deducendis cognitionibus 
humanae menti veritas divina revelata, quasi stella, per Ecclesiam illuxit ». 

(12) «... quare miruni non est aliquas huiausmodi notiones a Conciliis Oecu- 
menicis non solum adhibitas sed etiam sancitas esse, ita ut ab eis discedere nefas 
sit ». 

(13) «... ut eorumdem in locum coniecturales notiones sufficiantur ac quaedam 
fluxae et vagae novae philosophiae notiones quae ut flos agri hodie sunt et cras 
decident... ipsum dogma facit quasi arundinem vento agitatam ». 


O Vea TOS PRATO ETVN SI 
Ù 
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Il disprezzo dunque delle parole e delle nozioni usate dai teo- 
logi con questo intento, porta alla distruzione della teologia specu- | 
lativa, considerata dagli erranti come priva di certezza (14). Tutta 
questa posizione è qualificata dal Pontefice con le parole più severe 
che si trovano nel documento: «summa est imprudentia » (15). 


IL MAGISTERO E LA FILOSOFIA auEù 


Forse la parte più importante dell’ Enciclica è quella in cui ven- 
gono determinati i diritti del, Magistero della Chiesa riguardo alla 
Filosofia. Non voglio qui entrare «ex professo » in una questione 
che sarà oggetto di un’altra conferenza, ma voglio soltanto notare 
l’aspetto teologico di quanto il Papa insegna. L’affermazione prin- 
cipale si trova nelle: seguenti parole: (Magisterii Ecclesiae) 
profecto est ex divina institutione non solum ve- 
ritatis revelatae depositum ‘custodire et. inter- 
pretari, sed ipsis etiam philosophicis disciplinis 
invigilare, me quid detrimenti ex placitis’‘nom 
rectis Catholica patrantur dogmarcazÙl 

Certamente la dottrina qui enunziata non è nuova. E’ implicita 
in tutta la storia della Sacra Dottrina. 

Nel Medio Evo non era tanto necessario enunziarla esplicita- 
mente, benchè sia abbastanza chiara nell’atteggiamento della Chiesa 
verso la filosofia Arabica e quella estremamente nominalistica. Ma 
dopo l’apparizione della filosofia moderna, con le pretese del diritto 
di speculare con autonomia assoluta, l’atteggiamento del Magistero 
della Chiesa diventa sempre più chiaro. Basta pensare all’ Enciclica 
Aeterni Patris, all’Enciclica Pascedi, alle prescrizioni del 
Codice di Diritto Canonico, alla determinazione delle pronun- 
tiata maiora della filosofia tomistica, alle prescrizioni della 
Deus. ScilentiarimWwWDominus 

Però, per quanto io sappia, mai come nella presente Enciclica 
la Chiesa ha enunziato i suoi diritti tanto chiaramente. Vien in essa 
aggiunta anche la spiegazione di questi diritti, i quali sono, come 
ivi è detto, ex divina institutione, prima perchè secondo 


(14) « Despectus autem vocabulorum ac notionum quibus theologi scholastici uti 
solent, sponte ducit ad enervandam theologiam uti aiunt speculativam, quam cum 
ratione theologica innitatur, vera certitudine carere existimant ». 

(15) « Negligere vel reicere, vel suo valore privare tot ac tanta, quae pluries se- 
culari labore a viris non communis ingenii et sanctitatis, invigilante S. Magisterio 
nec sine Spiritus Sancti lumine et ductu, ad accuratius in dies fidei veritates expri- 
mendas mente concepta, expressa et perpolita sunt, summa est imprudentia ,.,», 
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le esigenze della verità divinamente rivelata la Chiesa ha controllato 
i principi e le principali asserzioni della filosofia tradizionale, riguar- 
danti principalmente la verità, la conoscenza, la finalità e la causa- 
lità (16); secondo perchè alcuni principi e sentenze di questa filosofia 
sono non soltanto razionalmente giustificati e giustifficabili, ma 
etiam divinae revelationis consensu et fulcimine 
innituntur. Vien qui toccato un punto al quale bisogna che il 
teologo dia rilievo. E’ questo: che molti enunziati della ragione sono 
anche, ed esplicitamente, enunciati della parola rivelata di Dio. E’ 
vero che il credente che già li conosce per la forza della sua ragione 
naturale, non li abbraccia con l’« assensus fidei », però li accetta con 
una nuova modalità di adesione certitudinale più forte di quella pu- 
ramente naturale, in quanto li crede anche detti da Dio. Per questo 
egli sarebbe disposto ad accettarli, anche se naturalmente non ve- 
desse la loro intrinseca verità. 

Queste proposizioni, naturalmente e «per se» parlando, spet- 
tano propriamente alla filosofia, e non cessano mai di appartenere 
ad essa: ma siccome sono anche enunziate da Dio rivelante in vari 
luoghi della Sacra Scrittura, spettano anche alla Sua Sacra Parola; 
e sotto questo aspetto riguardano anche propriamente e «per se» 
la S. Teologia. 

Per rendersi conto di questa spettanza, senza entrare in sottili 
discussioni circa tale o tale enunziato, basta pensare un momento 
agli enunziati che riguardano la vita morale: «Bonum est facien- 
dum, malum vitandum », « Parentes sunt honorandi », « Unicuique 
suum est tribendum » ecc. Senza dubbio questi enunziati spettano 
propriamente alla filosofia, e se i filosofi li spiegano bene, la Chiesa 
e i teologi non li molesteranno mai. Ma se i filosofi non li spiegano 
bene, allora la Chiesa e i teologi diranno che questi enunziati spet- 
tano propriamente anche a loro, alla Chiesa come custode ed inter- 
prete della parola di Dio, ai teologi come esponenti della dottrina 
della Chiesa. 

Oltre agli enunziati di ordine morale, vi sono anche altri della 
medesima spettanza, e che, per conseguenza, riguardano la Chiesa 
e la S. Teologia. 

Per queste ragioni, come sappiamo, lo stesso Angelico Dottore 


(16) «... quia ipsum Magisterium Ecclesiae eius (philosophiae christianae tra- 
ditionalis) principia ac praecipua asserta, a viris magni ingenii paulatim patefacta 
ac definita, ad ipsius divinae revelationis ‘'rutinam vocavit. Quae quidem philoso- 
phia ... cognitionis hbumanae valorem tuetur... et... principia rationis sufficientis, 
causalitatis, finalitatis, ac certae et immutabilis veritatis assecutionem », 
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non ha chiesto permesso a nessun filosofo, e non ha creduto neces- 
sario giustificarsi e scusarsi, di avere trattato nella sua Somma Teo- 
logica molte questioni che « per se» spettano alla filosofia, ma che 
spettano anche « per se» alla S. Teologia, a motivo di varie cose 
dette da Dio sovrannaturalmente, almeno « quoad modum », rivelante. 

Il Papa quindi dice: quaedam principia et senten- 
tiae cius etiam divinae revelationis>consensu et 
fulcimini innituntur. Si vede dunque che, assolutamente 
parlando, il Magistero divinamente istituito dalla Chiesa ha vari di- 
ritti anche riguardo alla Filosofia. Non nega mai ai filosofi i loro na- 
turali' diritti di esplorare liberamente e pienamente ogni problema 
di ordine razionale. L’unico freno che mette loro è quello di non 
andare oltre o contro la ragione. Qui non può, anche volendo, ta- 
cere, perchè alcune verità di grande importanza spettano anche alla 
parola di Dio, o direttamente o per il fatto che sono preamboli che 
Dio stesso presuppone alla Sua parola. 

Il Pontefice poi insegna, secondo il Magistero divinamente insti- 
tuito, che per l'adempimento delle sue funzioni riguardo alla Sacra 
Dottrina è necessario che la ragione naturale umana sia « debite ex- 
culta sana philosophia ». Spiega anche come la Chiesa a questo scopo 
esiga che i suoi Sacri Ministri siano formati secondo la filosofia di 
S. Tommaso. E tessa perciò le lodi dell’Angelico Dottore, dichia- 
rando che la sua dottrina «cum divina Revelatione quasi quodam 
concentu consonat ». 


ALTRI INSEGNAMENTI TEOLOGICI DELL’ ENCICLICA 


Gli altri insegnamenti teologici dell’ Enciclica riguardano gli stessi 
errori, ossia le false opinioni, di cui ne parla il sotto titolo. 

In primo luogo, e più genericamente, si accenna agli errori pre- 
valenti tra quelli che « extra ovile Christi sunt», e che sono: (a) la 
teoria dell’evoluzione, non ancora sufficientemente dimostrata, nean- 
che per quanto riguarda le cose del mondo fisico, dai fautori tuttavia 
imprudentemente estesa alla spiegazione dell’origine di tutti gli esseri, 
per concludere infine ad un mondo panteistico e monistico in con- 
tinua evoluzione; (b) le nuove erronee filosofie, quindi l’idealismo, 
l’immanentismo, il pragmatismo, l’esistenzialismo; (c) lo storicismo, 
ossia il positivismo storico, che bada unicamente agli eventi, senza 
avere alcun senso del fondamento della verità di essi. 

Vengono poi accennati gli errori più generali dei nostri, er- 
rori sviluppati sotto l’influsso del mondo di pensiero nel quale siamo 
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nati, e che sono: (a) il falso « irenismo », del quale abbiamo già par- 
lato; (b) la teoria d’un ritorno al modo semplice di parlare della 
S. Scrittura e dei SS. Padri, lasciando da parte quanto sviluppato o 
immesso dalla Chiesa e dai Teologi; (c) il « relativismo » nella spie- 
gazione del Dogma; (d) un complesso di errori riguardanti la Sacra 
Scrittura, che il Pontefice riduce a questi quattro punti: (1) la Sacra 
Scrittura è infallibile soltanto in materia di fede e morale; (2) sol- 
tanto il senso divino, latente, come dicono, sotto quello umano, 
è infallibile, mentre il cosi detto senso umano è fallibile; (3) negli- 
genza della regola dell’analogia della Fede nell’interpretazione della 
S. Scrittura; (4) la nuova esegesi, detta simbolica e spirituale, che 
vorrebbe eliminare il senso letterale, elaborato sotto la vigilanza 
della Chiesa. 

Tutti questi errori in materia biblica, sono stati precedentemente 
condannati, ci ricorda il Papa, nei principi e nelle norme stabilite 
‘ dalle Encicliche « Providentissimus » di Leone XIII, « Spiritus Para- 
clitus» di Benedetto XV e « Divino afflante Spiritu» del regnante 
Pontefice Pio XII. 

Si enumera infine una serie di errori particolari concernenti: 
a) l'insufficienza della ragione naturale a provare l’esistenza di Dio; 
b) la creazione necessaria ab aeterno; c) la non conoscenza, da parte 
di Dio, dei futuri liberi; d) la natura intima dello spirito; e) la 
gratuità dell’ordine soprannaturale; f) il peccato originale e il pec- 
cato in generale; g) la nozione della transustanziazione; h) la pre- 
senza reale; i) il Corpo Mistico; 1) la necessità di appartenenza alla 
vera Chiesa per la salvezza; m) la natura razionale della credibilità. 

L’Enciclica termina con alcuni moniti particolari riguardanti: 
° l’uso prudente dell’ipotesi scientifica, specialmente nella questione 
dell’evoluzione applicata ai problemi dell’origine del corpo umano; 
2° l'esclusione del poligenismo nel senso che l’ Enciclica stessa de- 
termina; 3° la questione della storicità degli undici primi capitoli 


della Genesi. 


L’ ORDINE GERARCHICO DI TUTTI GLI INSEGNAMENTI, 


Ogni punto che l’Enciclica tocca è, come abbiamo detto, di 
grande importanza. Di questo non vi è dubbio. Però, come anche 
abbiamo rilevato e dimostrato, sembra che l’insegnamento teologico 
principalissimo del documento pontificio sia quello che spiega i di- 
ritti del Magistero della Chiesa, magistero divinamente istituito. 

Infatti è chiaro che una attenta docilità agli insegnamenti del 
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Concilio Vaticano e delle Encicliche dei Pontefici più recenti eclude 
perentoriamente l'evoluzione panteistica universale, gli errori fonda- 
mentali delle filosofie idealistiche ed esistenzialistiche e il positivismo 
storico, errori che inquinano il pensiero di tanti uomini dotti che 
stanno fuori dell’ovile. i 

Lo stesso si dica del falso irenismo, dell’allontanarsi dai modi di 
parlare dei Concilii e dei teologi scolastici, del relativismo in materia 
di Domma. Segnatamente gli errori in materia biblica sono stati pre- 
condannati nelle Encicliche sopracitate. 

Nessuno che sia formato secondo la filosofia e teologia tradi- 
zionale, specialmente come è proposta da S. Tommaso ed approvata 
nelle Encicliche, potrebbe neppure per un momento cadere negli 
errori elencati dal Papa. 

La grande lezione teologica dunque dell’ Enciclica è quella del 
bisogno di ascoltare il Magistero della Chiesa, divinamente istituito, 
in tutto quello che riguarda il deposito della Fede della Sacra Dot- 
trina, come anche in alcune cose che riguardano la filosofia stessa. 
La Chiesa in queste materie è la colonna ed il firmamento della ve- 
rità. Parla a noi in maniera straordinaria ed in maniera ordinaria. Sia 
che parli nell’una o nell’altra maniera bisogna ascoltarla: « Qui vos 
audit, me audit ». 

La Chiesa renderà grazie a Dio e al Vicario di Cristo in ter- 
ris ora e per molto tempo forse fino alla fine dei secoli, per l’in- 
segnamento contenuto in questo solenne documento. 


Città del Vaticano. 


MICHELE BROWNE O. P. 
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IL PATRIOTTISMO NEL PENSIERO DI S. TOMMASO 


In questo dopo guerra si ha l'impressione netta che il « patriot- 
tismo », almeno in certe nazioni d’' Europa, sia calato di prestigio. 
Forse la spiegazione del fenomeno sta nel fatto che i totalitarismi di 
destra, nella loro propaganda prima e durante la guerra, hanno troppo 
usato e abusato dei sentimenti generosi e delle nobili aspirazioni che 
il nome di patria — surrettizialmente introdotto a rappresentare la 
idea nazionalistica nella sua forma più esasperata, quella dei razzisti 
ad oltranza — suole evocare negli animi degli uomini bennati. Spe- 
cialmente i popoli dei paesi europei sconfitti, per effetto appunto 
della disastrosa sconfitta e dei suoi strascichi tuttora perduranti, sono 
indotti a non concedere più grande credito e valore indiscutibile ad 
una realtà, pur così alta e, in certa misura, « sacra », come la patria, 
dopo che in suo nome, per quanto ingiustamente invocato, si sono 
preparati e consumati tanti delitti. Sarebbe un grave e imperdona- 
bile errore, sia dal punto di vista dell’etica umana che dal punto di 
vista della morale cristiana, lasciare libero corso a questo grosso equi- 
voco, che, inavvertitamente, ma effettivamente, dall’opinione del 
volgo sta propagandosi e attaccandosi aniche allo spirito degli uomini 
della politica e della cultura, come si può rilevare seguendo certe 
pubblicazioni e ascoltando certi discorsi pubblici dei nostri giorni. 

Pensiamo che a sceverare il vero patriottismo dalle sue deforma- 
zioni e a ridare prestigio e attrattiva alla virtù che deve governare 
i sentimenti e le azioni di ogni uomo per bene verso la sua patria, 
sia opportuno e interessante ripresentare ai nostri contemporanei l’in. 
segnamento chiaro e suadente di S. Tommaso intorno alla «pietas 
erga patriam ». 

Il nome di « pietà » nella nostra lingua corrente non suona più col 
significato pieno che aveva nella antica lingua di Roma (1). Fuori 
della lingua parlata colta, nel linguaggio del popolo il termine « pie- 


(1) Nel mondo antico, in contrapposizione a fides, il cui uso tocca essenzialmente 
la parte extrafamiliare della vita romana, pietas si estende soltanto nell’ambito fa- 
miliare ed in quello della parentela. L'origine della parola si riporta ad un tempo 
in cui non si aveva ancora l’unità dello Stato e tutta la vita della famiglia era re- 
golata da leggi ed usanze sottoposte alla protezione degli di parentes, gli antenati; 


tà» è pressochè sconosciuto se non nel senso approssimativo di mi- 
sericordia (opere pie; uomo pietoso), oppure di preghiera e religio- 
sità (pratiche di pietà; uomo pio); ciò che del resto S. Agostino e 
S. Tommaso notavano essere già accaduto al loro tempo (2). 

Noi ci serviremo naturalmente qui della terminologia tecnica 
usata da S. Tommaso, che intende col nome di pietà patriottica in- 
nanzitutto quella che noi potremmo designare come la virtù spe- 
ciale del patriottismo (3). 

Questa dote virtuosa dell'animo è più comunemente indicata 
come « amore, carità di patria», con un particolare accento por- 
tantesi sui sentimenti e gli affetti che muovono i buoni cittadini verso 
il proprio paese natale. Noi ci prefiggiamo invece di mettere, con 


pietas quiudi esprime inizialmente la virtà dell’uomo che adempie i doveri a lui 
imposti dagli di parentfes della sua famiglia. 

In questo periodo non è necessario pensare già ad un influsso del concetto greco 
ebosferx (cf. K. MErstTER, Die Tugenden der Roemer, Heidelberger Universitaetsreden 
p. 17). Ad un influsso greco e particolarmente storico ci riporta invece l’uso cice- 
roniano di pietas che viene ad indicare non soltanto i rapporti verso la famiglia 
e gli dèi, ma prevalentemente quelli verso la patria: (de rep. 6, 3) iustitiam cole et 
pietatem, quae cum sit magna in parentibus et propinquis, tum in patria maximo 
est; (invent. 22, 66) pietas quae eryga patriam cut parentes aut alios sanguine co- 
niunctes officium conservare monet. : 

Evidente è in questi passi l’estensione di significato del vocabolo pietas, il quale, 
. particolarmente nelle opere di Cicerone, assume nuovi valori e diventa un concetto 
politico. Cfr. specialmente su questo argomento, il lavoro dell’ ULRICH, Pietas (pius) 
als politischer Begriff im roemischen Staate bis zum Tode des Kaisers Commodus, 
Historische Unters. VI. (1930), p. 9 ss.; particolarmente prezioso è questo studio 
perchè l’autore ha potuto avere a sua disposizione le schede del Thesaurus 1. L. nou 
ancora edite; per una più ricca Jetteratura sull’argomento cf. C. Koca, Pietas, Pauly- 
Wissowa, Real-Encvcl. der class. Altertumswiss., Stuttgart 1939, XXA, 1221 ss.; 
A. BLANCHET, Darembers-Saglio, Dictionaire des Antiquités IV 1, 472. 

(Per la presente nota ci siamo valsi della competenza del Ch.mo prof. Sesto Prete). 

(2) S. THom., S. Theol., II II, q. 101, a. T, ad 2: «...sicut Augustinus dicit in 
X De Civ. Dei, More vulgi nomen pietatis etiam in operibus misericordiae frequen- 
tatur. Quod ideo arbitror evenisse quia haec fieri praecipue mandat Deus, eaque sibi 
prae sacrificiis placere testatur. Ex qua consuetudine factum est ut et Deus ipse pius 
dicatur ». Ibid. ad I è rilevato che il culto dovuto a Dio include, come il più include 
il meno, il culto dovuto ai genitori. « Et ideo nomen pietatis etiam ad divinum -cul- 
tum refertur » Cfr. pure III Sent., dist. 34, q. 3, a. 2, qc. I, ad 2; IV Sent., dist. 15, 
q. 2, a. T, qc. 3, ad I. Auche i Greci adoperavano l’equivalente di « pietas » ossia 
e)og8era per significare la religiosità o il culto divino. L’uso popolare poi ha dato 
alla parola accezione della virtù di misericordia. Cfr. S. GREGORIO, I. Moral., 32 
(P. L. 75, 547) e S. AGostINO, De Civ. Dei, X, I (P. L. 41, 279) citati da S. Tom- 
maso nella 1 e 2 obiezione dell’art. I, q. 101, della II II S. Theol. 

Tre quindi sono le più comuni accezioni della, parola « pietas »: 1) religiosità 
o culto divino; 2) misericordia attiva; 3) virtù speciale verso i genitori e la patria. 
Cfr. R. Kopp, Vaterland und Vaterlandsliebe nach der Chrisilichen Moral mit beson- 
derer Beriicksichtigung des hl. Thomus Von Aquin, Luzern 1915, pag. 94. 

(3) Pietà, secondo questa accezione negli scritti di S. Tommaso non solo è ben 
distinta dalle altre due accezioni, cioè dalla religiosità e dalla misericordia (cfr. I 
II, q. 101, a. 1, ad 2, e ad 1; ibid. a. 3, ad 2) ma anche dalla pietà dono dello 
Spirito Santo (cfr. MI II, q. 121, a. I, ad I). Circa la distinzione fra pietà, virtù spe- 
ciale e misericordia, nota il Gaetano nel Comm. alla JI II, q. 101, a. I, n. 1: « nomen 
pietatis ad opera misericordiae et Deum extensum videtur propter similitudinem 
Operumit’ Differunt autem in hoc... quod pietas id quod impendit, impendit sub 
ratione debiti; misericordia autem sub ratione gratuitae sublevationis ». 
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S. Tommaso, l’accento sul carattere di giustizia che la pietà verso 
la patria comporta nella sua struttura virtuosa essenziale. 

Il che non ci impedirà di far risaltare il superiore senso umano 
di quel S. Tommaso, che così spesso viene accusato di freddo intel- 
lettualismo. In effetti, a chi legge e medita i suoi scritti attinenti alla 
morale individuale e sociale, il Dottore Angelico appare un acuto e 
sensibilissimo valorizzatore di tutto ciò che di veramente e sana- 
mente umano la natura e la cultura hanno posto nell’uomo, e che 
la fede e la grazia, elevando, hanno confermato in esso. Intendiamo 
oftrirne un saggio cercando di delineare fedelmente su queste pagine 
la dottrina tomista intorno alla natura del patriottismo e al concetto 
di patria. In subordine e di riflesso, poi, col presente studio, mi- 
riamo a districare dalle confusioni, create da moderni scrittori, specie 
di politica e sociologia, il genuino concetto della virtù di patriot- 
tismo in rapporto con alcune virtù affini e segnatamente con la giu- 
stizia legale o sociale, come oggi si ama chiamarla. 


RAPPORTI DEL PATRIOTTISMO CON LA GIUSTIZIA 


A) LA PIETA’ (FILIALE) PATRIOTTICA NEL QUADRO DELLE PARTI PO- 
TENZIALI DI GIUSTIZIA. 

S. Tommaso riconosce e prova che al compimento, regolato se- 
condo ragione, dei doveri che ogni uomo ha verso la sua patria è 
necessario che presieda una speciale virtù morale. Questa è la pietà, 
la quale, regolando in primo luogo i rapporti coi genitori, deriva- 
tamente si estende a dirigere e rettificare anche ‘i rapporti con la 
patria. Ma con questo la dottrina tomista non presenta alcuna sco- 
perta criginale. Già molti secoli prima Cicerone, per esempio, e, 
dietro di lui, S. Agostino avevano attribuito al patriottismo, ossia 
alla pietà verso la patria, il rango e la dignità di virtù (4). Il merito 
e l'originalità di S. Tommaso consistono innanzitutto nell’aver egli 
trovato il preciso punto di inserzione naturale della virtù del pa- 
triottismo nel quadro delle virtà morali. 

Coliocata, infatti, tra le parti potenziali o virtù annesse della 
giustizia, la pietà verso la patria viene ad innestarsi, con logica per- 
fetta, nel complesso e armonico organismo virtuoso che presiede 


(4) Cfr. Cicerone, De Invent., II, 53, citato da S. Tommaso nel «sed contra » 
a. I, q. 101, Il II, S. Agostino, De diversis quaest., 31 (P. L. 40, 21). 
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all’agire umano ed entra così spontaneamente in concatenazione con 
le altre virtù, da doversi riconoscere che il posto assegnatole dalla 
teoria tomista coincide esattamente con l’ufficio che essa assolve e 
deve assolvere nella vita reale dell’uomo virtuoso. 

E’ uno dei tanti casi nei quali S. Tommaso raccoglie il frutto 
della sua impostazione ampia e sistematica del sapere morale: tutti 
gli svariatissimi atteggiamenti interiori ed esteriori che l’uomo assume 
nella vita vissuta trovano così, senza sforzo, nella morale di S. Tom- 
maso, la loro collocazione, che li rende intelligibili; precisamente 
perchè quella collocazione risponde alla realtà, è vera. 

Per constatarlo, nel caso particolare che ci interessa, dobbiamo 
richiamare la dottrina della « reductio » di tutte le diverse virtù mo- 
rali enumerate da Aristotele, Cicerone, Macrobio e S. Agostino (5) 
alle quattro virtù cardinali, dette anche virti principali. S. Tommaso 
rileva che nei quattro settori fondamentali dell’attività umana, go- 
vernati ognuno da una delle virtù-cardine, rientrano in qualche modo 
tutte quante le altre virtà necessarie alla perfezione morale dell’uomo: 
ma vi rientrano in modo non uniforme, con dei legami di paren- 
tela, per cosi dire, non ugualmente stretti (6). 

Rispetto alle cardinali alcune delle altre virtù sono parti sogget- 
tive, altre sono parti integrali e altre sono soltanto parti potenziali 
o «potestativae ». Il criterio ordinatore delle virtù-parti in rela- 
zione alle virtù-cardine, il Dottore Angelico lo ricava dal concetto 
che le singole virtù cardinali vanno considerate quasi fossero altret- 
tanti « tutto », Vi sono tre tipi di «tutto »: quello universale, quello 


(5) Citati da S. Tommaso nella S. Theol. Il II, q. 48, a. un.; ibid. q. 80, a. un.; 
ibid. (qi 128, a. un. ibid. 'q. 113, ra. cun. enel 'I[lMSento dist. 03303: 02503004, 

($) Th. Deman o. p. (Sf. Thomas d’Aquin, Somme Théologie, La Prudence, II éd., 
Revue des Junes, App. 1, n. 122, pag. 297) a proposito del metodo seguito da San 
Tommaso nel « sistemare » le virtù-parti rispetto alle virtù principali, rileva giusta- 
mente che il S. Dottore comincia col raccogliere tutti i vocaboli riferentisi in qualche 
modo alla virtù in parola e dei quali trova l’elenco presso autori diversi: opera di 
erudizione. In seguito si dedica a classificare questi elementi molteplici, senza nulla 
trascurare di quanto è stato raccolto, e definisce a che titolo ciascun elemento sì rap- 
porta alla virtù principale: opera di sistemazione. 

Finalmente giustifica la scelta delle parti che ha conservato e l’assenza di certe 
altre che ci si sarebbe atteso di veder conservate, in modo che il quadro a cui per- 
viene appaia il più necessario possibile: opera di verifica. 

Viene così convertito in dottrina un insieme di elementi sparsi che sembravano 
irriducibili ad unità. Nessuno negherà che rimane qualcosa di artificioso nel sistema 
così ottenuto, il quale tuttavia è lungi dall’esser privo di valore e consistenza. Grazie 
all’ingegnosità di S. Tommaso questo sistema riunisce i vantaggi della informazione 
positiva con il rigore delle deduzioni razionali. Si osserverà inoltre che questo genere 
di classificazioni non è affatto inteso a offrire una interpretazione storica dei diversi 
elementi incorporati; S. Tommaso non si preoccupa del significato originale dei testi 
e degli autori che consulta e cita, ma si impossessa dei vocaboli che essi gli forni- 
scono e li fa entrare, aggiustandoveli, nel quadro che luî stesso costruisce. 


dela 
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integrale e quello potenziale (7). Vi saranno dunque virtù che avran- 
no, rispetto alla virtù-cardine cui si rapportono, sia la figura di parti 
soggettive, sia quella di parti integranti, sia quella di parti poten- 
ziali (8). Precisiamo. 

Nell’ordine fisico le parti soggettive di un tutto universale non 
sono altro che le specie distinte in cui si divide il genere, come le 
specie uomo e animale bruto in cui si divide il genere « animale». 
Ne consegue che il tutto-genere è presente nelle singole parti-specie 
con tutta la propria essenza ed anche con tutta la propria virtuosità 
o perfezione operativa, cosi che la nozione del tutto può e deve es- 
sere attribuita in senso proprio alle parti soggettive in cui il tutto 
si divide. Analogamente, nell'ordine morale, una virtù-cardine ha 
quali sue parti soggettive quelle virtà in cui eventualmente si divide 
al modo di un genere riguardo alle sue specie (9): è il caso della 
giustizia particolare che si divide in commutativa e distributiva. Perchè 
determinate virtù possano dirsi ed essere realmente parti soggettive 
di una virti-cardine occorre che di questa abbiano intera la ragione 
virtuosa, ossia che dalla virtù cardinale derivino essenza e potenza 
operativa in grado pieno allo stesso modo col quale la ragione di un 
genere è partecipata dalle sue specie. 

Parti integranti poi di un itutto, nell’ordine fisico, sono quegli 
elementi che concorrono di necessità tutti insieme a dare interezza 
e consistenza al tutto che ne risulta. Si pensi alle membra che inte- 
grano un animale vertebrato o alle parti (fondamenta, pareti, tetto) 
che formano una casa. Va da sè che il tutto integrale non è presente 
con l’intera sua essenza nè con la piena sua perfezione operativa in 
ogni singola sua parte; cosicchè, ad esempio, per quanto si possa dire 
impropriamente che fondamenta, pareti e tetto, presi tutti insieme, 
sono la casa, propriamente parlando nè alle fondamenta, nè alle pa- 
reti, nè al tetto si può attribuire la nozione di casa. Con un criterio 
simile, passando all'ordine morale, si chiameranno parti integrali o 
integranti di una virtù principale non delle virtù distinte dalla virtù- 
tutto, ma quegli « elementi» dell’agire virtuoso, quegli atti, quelle 


@)Cirs Se Dheol, Is lq. 47, a. 1, adli; VO Metaphys., ect. 21, Ed. Cathala, n. 1038 
e seg. 

(3) S. Theol. II II, q. 48, a. un.; q. 128, a. un.; q. 143, a. un.; III Sent., dist. 33, 
GRANI 

(9) Soltanto la virtù cardinale della fortezza, rileva S. Tommaso (II II, q. 128, 
a. I) non ha parti soggettive, che siano cioè come specie in cui la fortezza si divi- 
derebbe al modo di un genere; e questo a motivo della specializzazione o determi- 
natezza del suo oggetto, costituito dai pericoli di morte, che appartengono tutti ad 
una stessa categoria specifica e, di conseguenza, non possono dar luogo ad abiti vir- 
tuosi specificamente distinti. 
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condizioni o disposizioni operative -— che sono necessari e indispen- 
sabili a che la virtù principale stessa si eserciti in modo perfetto, 
abbia cioè la sua integrità come principio di azioni rette (10). San | 
‘Tommaso esemplifica il suo pensiero in materia di giustizia, inse> 
gnando che sono parti integrali di questa virtù cardinale «il fare il 
bene ed evitare il male » (11) sotto la particolare ragione del dovere 
di giustizia, nel senso cioè di fare il bene dovuto al’nostro prossimo 
e di scansare il male opposto, ossia quanto è nocivo al prossimo che 
ha diritto di non essere disturbato o danneggiato nel pacifico pos- 
sesso del suo bene (12). Le parti integrali di una virtù sono dunque 
come le «componenti» di essa. E come è chiaro che, dove le com- 
ponenti di un edificio non si completino a vicenda tutte insieme, 
l’edificio stesso non è completo, così è chiaro che da sola nessuna parte 
integrante di una virtù realizza in modo completo la ragione del suo 
tutto; a sua volta però tutte le singole parti sono impreteribilmente 
richieste dal tutto per essere se stesso interamente e compiuta- 
mente (13). 


(10) « Assignantur ei (virtuti) partes quasi integrales, cum scil. alicuius virtutis 
pronuntur aliqua, quae exiguntur ad virtutem in quibus perfectio viriutis consistit; 
et hae partes proprie loquendo non nominant per se virtutes, sed conditiones unius 
virtutis integrantes ipsam ». III Sent., dist. 33, q. 3, a. 1, qc. 1. Da questo punto di 
vista ogni virtù morale va pensata come un «organo », nel quale, in piccolo, si ri- 
pete la struttura complessa dell’organismo: un organismo animale non sarebbe in 
grado di assolvere le proprie molteplici funzioni se iutte le sue parti fossero occhio 
o piede o mano; così pure ogni organo del corpo vivente per funzionare a dovere 
non può essere di un solo ed uniforme tessuto osseo o connettivo. La medesima o0s- 
servazione si applica alle virtù morali, ognuna di queste, essendo un « organo vitale » 
Gell’agire propriamente umano: di qui la necessità di distinte parti integrali concor- 
renti a formare il principio operativo nella sua interezza affinchè possa assolvere alla 
perfezione il proprio compito. In questo senso $. Tommaso scrive: «...sicut et ipsa 
perfectio domus et humani corporis diversitatem partium requirit. Neutrum autem 
eorum esset completum si omnes partes unius conditionis existerent; sicut si omnes 
partes humani corporis essent oculus, aliarum enim partium deessent officia, Et si- 
militer si omnes partes domus essent tectum, domus complementum et finem suum 
non consequeretur, ut scil. ab imbribus et caumatibus defendere posset » De poten- 
tia, q. III, a. 16, corp. in fine. 

(DESTRO CIMIEg 798 

(12) Vedasi in proposito il Comm. del Gatrano in 1. cit. e C. Spico, O. P. in 
Somme Théologique, éd. Revue des Ieunes, La Justice, t. III, App. I, not. 118, p. 357. 

(13) Le condizioni operative « integranti » richieste da S. 'Tommaso. per il per- 
fetto funzionamento della virtù cardinale, non sono da intendersi richieste solo per 
le singole virtù-specie in cui la virtù-genere si divide, ma anche per le singole virtù 
annesse o parti potenziali. Così, ad es., le qualità di memoria, di retta valutazione 
dei principi, di docilità, di sagacia, di buon ragionamento, di preveggenza, di circo- 
spezione e di cautela, che integrano la virtù di prudenza (II II, q. 49), non servono 
soltanto alle distinte specie di prudenza: la monastica, la domenstica e la politica; 
ma sono pure complementi richiesti all’esercizio perfetto delle virtù potenziali del- 
l’eubulia, della sinesi e della gnome. Così pure, in fatto di giustizia, la doppia di- 
sposizione d’animo di fare tutto il proprio dovere positivo verso il prossimo e di 
evitare accuratamente ogni lesione del diritto altrui si trovano tanto nella giustizia 
commutativa e distribuitiva quanto anche nelle virtù aggiunte alla giustizia, in par- 
ticolare nella pietà verso i genitori e verso la patria. Cfr. Spicq O. P. I. c., not. 107, 


pag. 356. 
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Infine parti potenziali di un tutto fisico sono quelle che, pur 
derivando l’essenza dal proprio tutto, non ne ricevono tutta la per- 
fezione operativa, a quel modo che le facoltà dell'anima umana, 
pullulando dall’essenza semplice di essa, recano in certo modo in sè 
la perfezione essenziale della sorgente del proprio essere, ma hanno, 
ognuna, distinte e delimitate risorse e zone operative che non sono 
inconvertibili (14). Ne segue che la nozione del tutto potenziale può 
bensì attribuirsi in certo senso alle singole sue parti, non però nel 
senso così proprio e rigoroso con cui la nozione di genere (tutto 
universale) si riscontra nelle sue specie. Applicando analogicamente 
gli stessi concetti alle parti potenziali di una virtù-cardine, S. Tom- 
maso rileva che dette parti sono in realtà virtà speciali, distinte ma 
annesse o aggiunte alla principale; coincidono con la ragione vir- 
tuosa della principale soltanto in certo grado, non ricevendone cioè 
tutta la perfezione operativa, ma imitandone, come possono, il modo 
virtuoso. Infatti, mentre la virtù principale dirige l’agire umano in 
un campo operativo di prim’ordine e particolarmente difficile, le 
parti potenziali o virtù annesse dirigono l’agire umano in un campo 
di attività secondario, meno importante e meno difficile (15); e, 
mentre la virtù principale applica rigorosamente il criterio di rego- 
lamentazione che le è proprio entro la sua sfera, le virtù aggiunte 
si ispirano a quel criterio regolatore senza peraltro riuscire ad ap- 
plicarlo in un grado perfetto, si direbbe quasi, senza ottenere lo 
stesso completo successo che ottiene la virtù-cardine nel suo ambito 
specifico. 

Ciò che S. Tommaso esprime in termini espliciti scrivendo: 
« Parti potenziali di una virtù sono dette le virtù aggiunte, che ri- 
guardano alcuni atti secondari o alcune materie secondarie, signi- 
ficandosi con questo nome (potenziali) che esse non possiedono tutto 
il potere della virtù principale » (16). Di ogni parte potenziale può 


(14) E? lo stesso S. Tommaso che, in S. Theol. II II, q. 48, art. un., corp., si 
riferisce al rapporto esistente tra l’anima e le sue potenze operative per illustrare il 
rapporto che corre tra la virtù-tutto e le sue parti potenziali: « Triplex est pars: scil. 
integralis, ut paries, tectum et fundamentum sunt parles domus; subiectiva, sicut bos 
et ieo sunt partes animalis; et potentialis, sicut nutritivum et sensitivum sunt par- 
tes animae ». 

(15) « Partes autem potentiales alicuius virtutis principalis dicuntur virtutes 
secundariae, quae modum quem priucipalis virtus observat circa aliquam specialem 
materiam, eundem observant in quibusdam aliis materiis, in quibus non est ita dif- 
ficile ». S. Theol. II II, q. 143, art. unico, corp. Cfr. anche ibid. q. 48 art. unico; 
q. 128, art. un. e ZII Sent. dist. 33, q. II, art. I, qc. 1. 

(16) « Partes potentiales alicuius virtutis dicuntur virtutes adiunctae, quae or- 
dinantur ad aliquos secundarios actus vel materias, quasi non habentes totam po- 


tentiam principalis virtutis ». - 
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dirsi che essa verifica la definizione della virtù principale, ma in un 
grado affievolito (17). Appartiene quindi all’indole propria della parte 
potenziale o virtà aggiunta non solo d’avere un raggio d’azione se- 
condario e in sott’ordine in confronto di quello della virtù-cardine, 
ma più ancora d’avere una partecipazione non totale del potere vir- 
tuoso spettante alla virtù di cui è come un annesso (18). 

Questo medesimo concetto, sotto altro puntò di vista, S$. Tom- 
maso mette in risalto facendo notare che la relazione itra virtù se- 
condaria e virtà principale non è quella esistente tra la specie e il 
suo genere, ma tra ciò che è perfetto e realizza formalmente la ra- 
gione di una specie determinata e ciò che invece è imperfetto e non 
rientra nella specie del suo perfetto corrispettivo se non «per re- 
ductionem »: a quel modo, per es., che la virtù operativa della causa 


(17) Cfr. TA DEMAN 0. P., In Somme Théologique, La Prudence, App. I, Not. 129, 
pag. 300. S. Tommaso precisa, in proposito, che «le parti (potenziali) vengono at- 
tribuite alle virtù principali in ragione del fatto che le imitano (imitantur ipsas) in 
alcune materie secondarie quanto al modo da cui principalmente dipendono la lode 
e anche il nome di ognuna delle virtù primarie: così il modo e il nome della giu- 
stizia comportano una certa uguaglianza; il modo e il nome della fortezza indicano 
una certa fermezza; il modo e il nome della temperanza richiamano l’idea di un 
freno moderatore, di un controllo cioè imbrigliante le propensioni o bramosie (con- 
cupiscentias) veementissime concernenti le dilettazioni del tatto ». S. Theol. II Il, 
q. 157, art. 8). Anzi Ì. c. ad 2um, viene ulteriormente precisato — ed è una pre- 
cisazione sostanziale — che l’annessione delle virtù secondarie a determinate virtù 
principali vien fatta tenendo conto anzitutto del loro modo virtuoso, che è « quasi 
quaedam forma eius (virtutes) », piuttosto che tenendo conto della materia su cui si 
portano: come dire che ciò che caratterizza una virtù (e nel caso una virtù aggiunta) 
non è tanto quello che essa fa, quanto la maniera-di farlo; « quia partes potentiales 
virtutuum non oporiet quod communicent cum eis in materia et subiecto, sed in modo» 
(1I{ Sent. dist. 33, q. 3, art. II, qc. I ad 2um). Motivo per cui, ad es., la mansuetu- 
dine (virtù inclinante a mitigare, raffrenare l’ira) e la clemenza (virtù inclinante a 
diminuire, moderare le pene da inîliggere), pur non riguardando la materia propria 
della temperanza, a questa vengono annesse in considerazione del loro modo virtuoso, 
nel quale imitano il modo proprio della temperanza, consistente in una certa maniera 
di frenare e moderare le bramosie del piacere del tatto. Cfr. anche S. Theol. Il II, 
q. 143, art. un., corp, e ad 2um., e III Sent. 1. c. ;corp., ad lum e ad 2um. 

(18) In un caso anzi — quello delle virtù potenziali di prudenza — le virtù se- 
eondarie sono, rispetto alla principale, oltre che un annesso, quasi uno strumento. 
Cfr. S. Theol. II II, q. 51, art. 2 ad ium e I II, q. 57, art. 6 ad 1um: dove si fa no- 
tare che Veubulia (virtù che presiede al retto consiglio) soggiace all’imperio della 
prudenza principale e ne coadiuva quasi strumentalmente la funzione. Sotto questo 
aspetto la virtù-tutto si serve delle virtù-parti potenziali analogamente al modo col 
quale l’anima si serve delle sue potenze: come nelle singole facoltà dell'anima riluce 
la forza e la condizione di essere dell’anima stessa, per quanto non pienamente, così 
pure in queste virtù aggiunte e nelle loro funzioni riluce, benchè inadeguatamente, 
ia natura e la condizione della virtù principale. Cfr. B. A. MERKELBACH, 0. P., Summa 
iheol. Moralis. Vol. II, pp. 29-30. Quanto poi s’è detto dell’eubulia vale anche per 
ia sinesi (virtù che presiede al retto giudizio pratico nelle circostanze normali), altra 
parte potenziale della prudenza. Ma si noti che sottanto le virtù potenziali di eubulia 
e sinesi hanno un ordine di dipendenza essenziale rispetto alla loro virtù-cardine per 
i! fatto che la loro funzione perderebbe persino la ragione di virtù se non fosse com- 
pletata e ultimata dalla funzione della virtù principale; questa dipendenza essenziale 
non la si riscontra invece nelle parti potenziali delle altre virtù cardinali: la pietà, 
ad es., nen dice in alcun imodo ordine all’atto proprio della giustizia cardinale, ed 
è dunque molto più compiutamente virtù in se stessa di quanto non lo siano, sul 
proprio piano, l’cubulia o la sinesi. Cfr. TH. DeMmaN, O. P., I. c., not. 182, p. 331. 
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strumentale, incompleta e viale qual'è, di suo non è in una specie 
o in un genere determinato, ma viene attribuita e collocata « re- 
ductive» nel genere e nella specie della correlativa virtù ‘perfetta 
della causa principale (19). Questo peculiare e fondamentale carat- 
tere « potenziale » delle virtù aggiunte è da S. Tommaso espressa- 
mente sottolineato, tra l’altro, a proposito della gratitudine: «La 
riconoscenza, egli dice, benchè sia una parte della giustizia, non 
appartiene a questa come una specie al suo genere, ma vi appartiene 
per una certa riduzione. Ne segue non essere necessario che il debito 
(ragione propria della giustizia) abbia lo stesso vigore nella ricono- 
scenza e nella giustizia » (20). Su questo punto dobbiamo ampliare 
la nostra esposizione per illustrare il posto esatto che compete alla 
pietà verso la patria nei riguardi della sua virtù-tutto, che è la giu- 
stizia, e insieme nei riguardi delle altre virtù comparti potenziali 
della medesima virtù cardinale. 

Cicerone aveva rilevato che la pietà verso la patria si ricollega 
alla giustizia (21). Ma il celebre moralista romano non ha precisato 
i rapporti che corrono fra le due virtù, avendo trascurato di defi- 
nire in che misura la pietà realizza e in che misura non realizza la 
ragione propria della giustizia. S. Tommaso, in uno di quei suoi 
articoli vigorosamente sintetici che bastano a mettere in piedi la 
struttura di un intero trattato, ci dà lo schema ragionato e motivato 
del numeroso corteggio delle virtù annesse alla giustizia, facendoci 
cosi vedere nella sua giusta prospettiva il posto spettante alla pietà 
verso la patria. E’ l’articolo unico della questione 80° della II II, che 
qui sostanzialmente riproduciamo. 

Nello studiare le virti che si rapportano come parti potenziali 
a una virtù cardinale — osserva il S. Dottore — bisogna tener pre- 
sente un doppio principio: tali virtù secondarie o aggiunte devono 
avere qualcosa in comune con la virtù principale, ma per altro verso 
non possono possedere perfettamente la ragione propria, la regola- 
mentazione caratteristica della virti principale. Dal momento che 
la giustizia dice, di suo, rapporto ad un altro, tutte le virtù che 
regolano i nostri rapporti con un altro possono, a motivo di tale 
punto di coincidenza, venire annesse alla giustizia. Ma poichè il con- 
cetto proprio, la ragione caratteristica di giustizia comporta che si 


(19) S. Theol. III, q. 62, a. 4, ad 2; q. 63, a. 2, corp. 

(20) «...gratia est pars justitiae, non quidem sicut species generis, sed per 
quamdam reductionem ad genus justitiae... Unde non oportet quod eadem ratio 
debiti attendatur in utraque virtute ». S. Theol. II II, q. 106, a. 5, ad 2. 

(21) De Inv2nt., II, 53. 
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renda ad un altro ciò che gli è dovuto e in modo da stabi- 
lire uguaglianza, ossia l’esatta equivalenza fra il ricevuto e 
il reso, ne segue che le virti, dalle quali sono retti e regolati i rap- 
porti di un uomo verso un altro, possono trovarsi in difetto, rela- 
tivamente alle condizioni essenziali della giustizia, da due punti di 
vista: deficienza nell’uguaglianza che tali virtù non riescono ad as- 
sicurare, e deficienza nel titolo di debito che le stesse non compor- 
tano con stretto rigore. 

1) Esistono in primo luogo virtù che ci portano a soddisfare un 
debito che abbiamo verso altri, ma non fino a raggiungere l’ugua- 
glianza nel soddisfarlo, nel senso che non ci mettono in grado di 
rendere all’altro tanto quanto a rigore gli sarebbe dovuto: a) così 
l’uomo, qualsiasi cosa offra a Dio, offre sempre qualcosa che a Dio 
è rigorosamente dovuto; ma nel soddisfare il suo debito verso il 
proprio Creatore l’uomo non darà mai tanto quanto deve. « Cosa 
renderò io mai al Signore per tutti i beni di cui mi ha colmato? », 
deve dire ogni uomo col Salmista. Da questo punto di vista è una 
virtù annessa alla giustizia la virtù di Religione, la quale, se- 
condo la definizione ciceroniana, « assolve verso una natura di or- 
dine superiore, che chiamiamo divina, i doveri del culto » (22); b) 
cosi pure non è possibile compensare ad uguaglianza il debîto che 
incombe ai figli nei riguardi dei propri genitori, come rileva giusta- 
mente Aristotele. Abbiamo pertanto un’altra virtà aggiunta alla giu- 
stizia, la Pietà, che ci detta o ci inclina, al dire di Cicerone, « ad 
avere cura e culto di quanti sono a noi legati da vincoli di sangue 
e di quanti beneficano la nostra patria »; c) così ancora con Aristo- 
tele bisogna riconoscere che l’uomo non può ricompensare con pre- 
mio veramente adeguato la virtù. A questo titolo la giustizia com- 
porta una terza virtù annessa, detta «Observantia», (virtà del 
rispetto), che consiste, secondo Cicerone, « nel tributare omaggi e ri- 
spettoso culto agli uomini che eccellono per la loro dignità ». 

2) Esistono poi altre virtù concernenti i doveri che l’uomo ha 
verso altri, nelle quali la ragione caratteristica di giustizia vien meno 
in certa misura quanto al rigore del debito che entra in causa. Ari- 


(22) Fin dal 1. articolo del suo trattato sulla giustizia (S. Theol. II II, q. 57, 
a. 1, ad 3) S. Tommaso, rispondendo ad una obiezione tratta da un testo di S. Ago- 
stino e da un altro di S.. Isidoro, aveva rilevato questa impotenza dell’uomo a 
rendere a Dio tutto quel che gli deye, soggiungendo per altro: «Justitia tamen ad 
hoc tendit ut homo, quantum potest, Deo recompenset, totaliter animam ei subii- 
ciens » (Cfr. anche In VIII Ethic., lect. 14, n. 1752 dell’ed. Cathala). In questa totale 
soggezione consiste propriamente la devozione, che è il principale atto della religione. 
S, Theal, II II, q. 82, aa. 1 e 2; q. 83, a. 15; q. 104, a. 8 ‘ad lum, 
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stotele ha distinto un doppio debito, ossia un doppio titolo in for- 
za di cui qualcosa è dovuta ad un altro: il debito legale e il debito 
morale. 

Dicesi legale quel debito alla cui soddisfazione una persona 
è obbligata dalla legge; di tale debito si occupa propriamente la virtù 
principale di giustizia. 

Dicesi invece debito morale quello fondato sulle sole esi- 
genze del costume virtuoso, nel senso cioè che esso è universalmente 
riconosciuto come debito presso gli uomini per bene. 

Dato però che nell’idea stessa di debito entra il concetto di ne- 
cessità, possiamo distinguere due gradi di necessità in ciò che è mo- 
ralmente dovuto: 

a) Innanzitutto c’è un debito morale a tal punto necessario 
che senza la soddisfazione di esso l’onestà del costume sarebbe del 
tutto compromessa. Va da sè che quanto è dovuto a questo titolo 
ha una più stretta ragione di debito, sia pure sempre entro l’ambito 
del debito morale. D’altronde questo debito morale più rigoroso può 
essere variamente determinato: relativamente a colui al quale il de- 
bito stesso incombe: ci si deve mostrare agli altri, nelle proprie pa- 
role e nelle proprie azioni, quali in realtà siamo: per questa via viene 
ad annettersi alla giustizia la virtù della Veracità, «grazie alla 
quale — dice Cicerone — si esprime fedelmente ciò che è, ciò che fu e 
ciò che sarà »; o relativamente a colui al quale il debito ha da essere 
soddisfatto: ricompensiamo in tal modo qualcuno nella misura secondo 
la quale egli stesso ci ha trattato: se egli ci ha fatto del bene, soddi- 
sfaciamo il nostro debito nei suoi riguardi con la virtà aggiunta alla 
giustizia che si chiama «Gratitudine», la quale — secondo la 
espressione ciceroniana — comporta «la volontà di retribuire un 
altro in dipendenza dei buoni uffici della sua amicizia »; se viceversa 
l’altro ci ha fatto del male, assicurare il giusto compenso spetta alla 
virtù annessa alla giustizia chiamata « Vendetta», (Autodifesa), 
alla quale Cicerone attribuisce il compito « di reprimere, per modo 
di difesa o di punizione, la violenza, l’oltraggio e ogni danneggia- 
mento ». 

b) C'è poi un debito morale necessario, non già al punto che 
ne dipenda la stessa sostanziale conservazione del buon costume, ma 
nel senso che dalla soddisfazione di esso dipende il maggior decoro e 
incremento all’onestà dei rapporti sociali. Ad assicurare il rispetto 
di quest'altro debito morale meno rigoroso concorrono varie virtii 
annesse alla giustizia, quali la Liberalità, LAffabilità o 
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Amicizia (23) ed altre dello stesso genere, di cui Cicerone non 
fa menzione per la minor importanza e forza che in esse il « debi- 
tum» riveste (24). 

Come si vede l’esposto di S. Tommaso classifica in due gruppi 
ben caratterizzati il complesso delle virtù che si muovono intorno 
alla giustizia e ad essa si collegano senza comportare un « giusto » 
propriamente e rigorosamente detto. La discriminante delle virtù 


(23) E° interessante notare che, in precedenza (S. Theol. I II, q. 60, a. 5), la li- 
beralità, la veracità e l’affabilità erano state dall’A. annoverate tra le virtù che hanno 
per compito di moderave le passioni, che risiedono nell’appetito. concupiscibile e per- 
ciò, logicamente, si rapportano alla temperanza cardinale; viceversa qui le stesse 
virtù figurano tra ie parti potenziali della giustizia. (Cfr. R. BernARD, O. P., in Somme 
Théologique, éd. Revue des Jeunes, La Vertite, t. I, App. II, p. 458). I due punti di 
vista non sembrano tuttavia inconciliabili. 

Da una parte, infatti, quantunque «iustitia et partes eius proprie sunt circa 
operationes sicut circa propriam materiam », però « contingit autem quod in opera- 
tionibus quae sunt ad alterum, praetermittatur-bonum virtutis propter animi pas- 
sionem. Et tunc, inquantum corrumpitur commensuratio exterioris operationis, est 
corruptio justitiae: inquantum autem corrumpitur commensuratio interiorum passio- 
num, est corruptio alicuius alterius virtutis » (S. Theo]. I II, q. 60, a. 2, corp.). D’altra 
parte, dato che le virtù aggiunte realizzano solo imperfettamente il modo proprio della 
virtù principale, resta possibile che certe virtù annesse alla giustizia che è « virtus 
principaliter circa operationem », l. c. — abbiano come principale loro materia ì sen- 
timenti e le affezioni dell’uomo e solo conseguentemente le manifestazioni esteriori 
di esse o l’exterior usus, com'è rilevato, ad es., per la gratitudine (S. Theol. II II, 
q. 106, a. 6, ad 1, ad 2, ad 3) e per la liberalità (ibid. q. 117, ad. 1, ad 3; a. 2, ad 1; 
a. 3, ad 3; q. 118, a. 3 corp. e ad 2). Questa conciliazione appare tanto più fondata 
e giustificata in dottrina tomista se si tien presente quanto abbiamo detto sopra nella 
nota 17. 

(24) « Le altre virtù dello stesso genere », qui accennate e non nominate, ossia 
le altre virtù che si collegano alla giustizia allo stesso modo della liberalità o del- 
l’affabilità, sono indicate da S. Tommaso subito dopo, nelle risposte alle obiezioni 
2., 3., 4., 5., sotto i molti e diversi nomi coi quali sono designate da Macrobio, An- 
dronico ecc. Malgrado l’accuratezza, non priva di benevolenza, con la quale 1’A. cerca 
di organizzare quelle « denominationes » entro un quadro logico e semplice, di fattura 
aristotelico-ciceroniana, il S. Dottore in realtà rinuncia alla pretesa di completezza 
e non insiste in una classificazione rigorosa di tutte e singole queste virtù annesse 
in ultima istanza alla giustizia, precisamente a causa della loro minore parentela con 
la giustizia, come si è detto, e anche perchè alcune di tali virtù sono già state prese 
in esame o nel trattato della carità, o nel trattato della prudenza, o nelle precedenti 
questioni del presente trattato della giustizia (cfr. q. 81, prol.). Questo secondo motivo 
proietta nuova luce sull’indole particolare di certe virtù aggiunte, nel senso che una 
stessa virtù aggiunta può, sotto aspetti distinti, avere connessione con due virtù prin- 
cipali. Il che, senza dubbio, conferma l’imperfetta derivazione del potere della virtù 
principale nelle sue parti potenziali e conferma la fondatezza del rilievo che abbiamo 
fatto nella nota precedente. 

Nel III Sent., dist. 33, q. 3, a. 4, qe. 1 il coordinamento delle virtù potenziali di 
giustizia è fatto con criteri sensibilmente diversi: così la misericordia è messa in- 
sieme alla gratitudine e di entrambe è detto che « aliquantulum magis distant a vera 
Justitia », rispetto alle virtù di religione e pietà che invece « sunt partes eius po- 
tentiales, et propinquissime se habent ad ipsam ». In particolare poi la liberalità è 
citata come esempio di quelle virtù annesse che ancor più sono distanti dalla giustizia 
e «quibus hoc, circa quod principaliter est virtus, ordinatur ad alterum (nel che 
imitano la giustizia), non tamen secundum rationem debiti ». 

Nella S. Theol., II II, q. 117, a. 5, ad 1, con molta finezza, questa recisa negazione 
del « debitum » è sostituita con la sua minimizzazione: « minimum habet de ratione 
debiti », e ibid., corp. si rileva che, oltre l'ordine « ad alterum », la liberalità « habet 
quamdam convenientiam cum justitia... quia est circa res exteriores, sicut et justi- 
tia; licet sec. aliam rationem... Et ideo liberalitas a quibusdam ponitur pars justi- 
tiae, sicut virtus ei adnexa ut principali ». Bell’esempio di raffinamento della ter- 
minologia e di approfondimento dell’analisi, 
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annesse del primo gruppo rispetto alla giustizia principale sta nel- 
l'uguaglianza non raggiunta per difetto di possibilità da parte del 
virtuoso di rendere tutto quello a cui l'altro avrebbe di per sè di- 
ritto. La disriminante delle virtù annesse del secondo gruppo rispetto 
alla loro virtù-cardinale, la giustizia, sta invece nel « debitum « che 
non è rigoroso o strettamente legale, ma propriamente morale e fon- 
dato sulle esigenze della retta ragione, quanto dire sull’obbligo ge- 
nerale che l’uomo ha di vivere e operare virtuosamente. Appare così 
netta ed irriducibile la differenziazione delle virtù del secondo grup- 
po dalla giustizia in senso proprio; appare inoltre il relativamente 
tenue legame che consente di considerare le stesse virtù come parti 
della giustizia; appare infine la ragione della precedenza di diritto che 
S. Tommaso riconosce alle virtù di religione, pietà e osservanza, sulle 
virto di veracità, gratitudine, vendetta (autodifesa), liberalità, affa- 
bilità ecc. nel novero delle parti potenziali della giustizia. 


B) IL « DEBITUM » DELLA PIETA’. 

Anche a prescindere dai molti altri testi, che in seguito citeremo, 
e stando al solo articolo unico della q. 80 appare evidente che nel 
pensiero di S. Tommaso religione, pietà e virtù del rispetto sono af- 
fini alla giustizia principale in un grado assai intenso (25). Ma oc- 
corre esaminare e definire l’intima natura di quest’affinità, mettendo 
di fronte la struttura virtuosa della giustizia propriamente detta e 
la struttura virtuosa delle sue parti potenziali del primo gruppo, se 
vogliamo cogliere la concezione tomista della pietà patriottica nella 
sua interezza. 

Dopo le giustizie soggettive e prima delle giustizie potenziali, 
S. Tommaso studia, nel preciso punto logico culminante del trat- 
tato « de justitia » (26), le parti integrali di tutte le virtù di giusti- 
zia. Se infatti, come s'è detto a proposito della nozione di parte in- 
tegrante in materia di virtù (27), per ottenere la sua perfezione o- 
perativa ogni virtù ha bisogno del concorso di tutte le sue parti in- 
tegranti, ci dobbiamo attendere che anche la giustizia, per essere 
perfettamente e compiutamente se stessa, abbisogni di quegli ele- 
menti che sono integrativi della sua struttura virtuosa. Tali elementi 
riguardo alla giustizia sono concretati in due atteggiamenti, di cui 
l’uno è affermativo e costitutivo della virtù, mentre l’altro è negativo 


(25) Nel commento in III Sent., dist. 33, q. 3, a. 4, qc. 1, S. Tommaso aveva 
notato: « Istae virtutes (religio et pietas) propinquissime se habent ad ipsam (iu- 
stitiam) ». 
(26) S. Theol. II II, q. 79. 
(27) cfr. sopra nota 10, 
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e conservativo (difensivo) (28) della stessa, già costituita: « facere bo- 
num et declinare a malo ». Ma se è vero, come s’è fatto rilevare (29), 
che le parti integrali di una virtù cardinale la investono così com- 
pletamente tutta da essere presenti e operanti anche là dove la virtù 
cardinale arriva solo con una parte del suo influsso regolatore, ci 
dobbiamo aspettare che assolutamente tutti gli abiti virtuosi e fino 
le sfumature virtuose riferentisi alla giustizia rechiho l'impronta del 
doppio atteggiamento suddetto. 

E che cost di fatto accada S. Tommaso lo lascia chiaramente 
intendere esponendo (30) in che modo fare il bene ed evitare il 
male sono parti integranti di tutte e solo le virtù di giustizia. E in 
primo luogo prendendo la giustizia come virti generale, che si iden- 
tifica con tutta la virti, essa riguarda non qualsiasi bene, ma una 
speciale ragione di bene, il bene cioè che è dovuto perchè pre 
scritto dalla legge divina o umana. Prendendo poi la giustizia come 
virti speciale, essa ha questo di proprio, che si porta sul bene in 
quanto dovuto al prossimo. Ma come, appartenendo alla giu- 
stizia speciale di fare il bene dovuto al prossimo, ad essa spetta pure 
di evitare il male opposto, ossia quello che è nocivo al prossimo, 
così appartenendo alla giustizia generale di fare il bene dovuto alla 
comunità o a Dio, ad essa spetta pure di evitare il male opposto, 
quello cioè che lede la comunità o offende Dio. Questi due compor- 
tamenti operativi — continua il Santo Dottore — sono detti parti 
integrali della giustizia sia generale che speciale per la ragione che 
entrambi sono richiesti all’atto perfetto di giustizia. Infatti alla giu- 
stizia compete di costituire l’uguaglianza in tutti i nostri rapporti 
con gli altri, come a suo luogo si è detto (31). D'altra parte spetta 
allo stesso principio stabilire detta uguaglianza e, una volta stabilita, 
mantenerla. Ora l’uguaglianza della giustizia la si stabilisce facendo 
il bene, vale a dire rendendo agli altri quanto ad essi è dovuto; la 
si mantiene poi, la medesima uguaglianza, evitando il male, cioè 
non recando ‘mai nessun nocumento al prossimo (32). 


(28) Cfr. S. Theol. II II, q. 79, a. 1, ad 3um. 

(29) Cfr. sopra nota 13. 

(30) S. Theol. II II, q. 79, a. 1. c. 

(DS. Theo TSI CIT g. 5802 

(32) S. Tommaso mette in risalto 1. c. ad jum che fare il bene ed evitare il male 
appartengono come parti integranti solo alla giustizia e a nessuna altra virtù morale, 
per la differenza che corre tra la materia propria della giustizia e la materia delle 
altre virtù morali. Per essere giusto è indispensabile da una parte porre l’esuaglianza 
in tutto ciò che riguarda un « altro » e dall’altra parte mantenere intatta l’eguaglianza 
precedentemente stabilita. Non si tratta di regolare dei sentimenti dell’animo, come 
nelle altre virtù, ma piuttosto di mettere nella realtà esterna, indipendente dal sog- 
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In base a tale dottrina si comprende la portata di questa for- 
mula assiomatica: «Bonum sub ratione debiti pertinet proprie ad 
justitiam; ad legalem quidem, si debitum accipiatur in ordine ad 
legem divinam vel humanam; ad specialem autem justitiam, secun- 
dum quod debitum consideratur in ordine ad proximum» (33). 

Dal che appare che ragione di debito e ragione di giustizia si 
richiamano necessariamente e vanno necessariamente di pari passo: 
il debito infatti è oggetto formale e specificatore della giustizia e di 
tutte le forme di giustizia. Ma a sua volta il debito, dovunque lo si 
incontri, è l’effetto di una legge sia essa naturale o positiva, sia questa 
una legge propriamente detta e ordinante « primo et principaliter » 
al bene comune, oppure un precetto particolare emanato da chi ne 
ha il potere o un contratto privato validamente concluso tra persone 
private. Questa connessione costante e necessaria tra legge - debito - 
giustizia, è facile rilevarla percorrendo il trattato « de lege » e quello 
«de justitia » della Somma teologica (34); ma la s'incontra già nel 
trattato « de Deo Uno» a proposito dell’attributo di giustizia in 
Dio (34 bis). Non è qui il luogo di insistervi. Quello che qui ci preme 
di precisare è la derivazione attraverso cui da Dio, per gradi, la ra- 
gione di debito discende fino a noi, e in noi dì origine alla virtù 


getto e dalle sue disposizioni, una equazione oggettiva, il « medium rei ». Occorre 
dunque, per realizzare la giustizia, spiegare una volontà costante sia per fare questo 
bene speciale, che consiste nel dare a ognuno di fatto quanto gli è dovuto (stabilire 
la giustizia, soddisfare un debito), sia per non recare poi al prossimo alcun danno, 
alcuna lesione del diritto da lui posseduto (mantenere la giustizia, non danneggiare 
nè sottrarre furtivamente la cosa altrui): questo, com’è evidente, non comporta quello. 

(33) \S. Theol- II HI, q..79, a. 3, c..- Cfr. anche ib. ad 4umjre a. l., c.; S. Theol..I 


II, q. 99, a. 5, ad tum: «...sola iustitia, inter alias virtutes, importat rationem 
debiti »; S. Theol. I II, q. 60, a. 3 c.: «...in operationibus exterioribus ordo rationis 
instituitur... secundum ipsam convenientiam rei in seipsa; secundum quam con- 


venientiam attenditur ratio debiti, ex quo constituitur ratio iustitiae »; De Ver., q. 23, 
a, 6, ad 3um: «...ratio iustitine debitum requirit ». 

(34) Cfr. per es. S. Theol. I II, q. 90, a. 3, ad 2uni: «...vim coactivam... debet 
babere lex »; ibid. q. 99, a. 1., c.: «...praeceptum legis, cum sit obligatorium, est 
de aliquo quod fieri debet. Quod autem aliquid debeat fieri, hoc provenit ex necessi- 
tate alicuius finis. Unde manifestiim est quod de ratione praecepti est quod importet 
ordinem ad finem, inquantum scilicet illud praecipitur quod est necessarium vel 
expediens ad finem »; ibid. q. 99, a. 5, c.: «Ipsa autem agenda sub praecepto non 
cadunt, nisi inquantum habet aliquam debiti rationem »; ibid. q. 100, a. 5, ad tum: 
« Praeceptum avtem habet rationem debiti»; ibid. a. 9, c.: «... praeceptum legis 
habet vim coactivam; illud ergo directe cadit sub praecepto legis ad quod lex cogit » 
(Nel trattato < de charitate » S. Theol. II II, q. 44, a. 1, c.: «... praeceptum importat 
rationem debiti. In tantum ergo aliquid cadit sub praecepto in quantum habet ratio- 
nem debiti »); S. Theol. I II, q. 100, a. 3, ad 3um; S. Theol. Il II, q. 56, a. I, ad 
dum: «...licet prudentia sit simpliciter principaiior virtus omnibus aliis virtutibus 
moralibus, justitia tamen principalius respicit rationem debiti, quod requiritur ad 
praeceptum ... Et ideo principalia. praecepta legis, quae sunt praecepta decalogi, ma- 
gis debuerunt ad justitiam quam ad prudentiam pertinere »; cfr. anche ibid. q. 122, 
a. 1, c., e q. 152, a. 2, ad 1um. 

(34 bis) S. Theol. I, q. 21, al 1, c. e ad 2um, ad 3um; ibidMna:t20csca 4 enne. 
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di giustizia in tutte le sue varietà, ivi compresa, e non ultima, la 
pietà patriottica. 

Insistiamo sull’origine, sul momento costitutivo del debito spe- 
cifico da cui sorge la virtù del patriottismo, perchè sarebbe del tutto 
insufficiente la spiegazione di chi si limitasse a caratterizzare la dif- 
ferenza tra il debito di pietà e quello di giustizia propriamente detta 
osservando che il primo non può essere soddisfatto ad eguaglianza, 
come può invece e deve esserlo il secondo. Questa differenza è evi- 
dente e S. Tommaso la conosce e l’afferma costantemente: ma essa 
si rivela in fase, per cosi dire, esecutiva e, pertanto, scaturisce da 
una differenza preesistente più profonda e riguardante la stessa fase 
costitutiva, l’intima struttura nativa del duplice debito. Per illustrare 
la distinzione costituzionale del debito di pietà in raffronto a quello 
di giustizia principale basta rifarsi alla dottrina dell’a. 3, q. 60, I II, 
dove è detto: « Tutte le virtù morali che riguardano le operazioni 
(esterne dell’uomo), mentre convengono fra di loro in una generale 
ragione di giustizia — la quale si fonda nel debito verso un altro — 
si distinguono l’una dall’altra per le diverse ragioni speciali 
(che in ciascuna il debito riveste). Il motivo si è che, relativamente 
alle operazioni, l'ordine della retta ragione — come s'è detto nel- 
l'articolo precedente —— è istituito non rettificando i sentimenti del- 
l’uomo (non secundum proporticnem ad affectionem hominis), ma 
guardando a ciò che oggettivamente conviene alla cosa presa in se 
stessa; secondo la quale considerazione abbiamo la ragione propria 
di debito, dal quale è costituita la ragione stessa di giustizia: infatti 
spetta alla giustizia che uno renda all’altro quello che gli deve. Per- 
tanto tutte queste virtù concernenti le cperazioni hanno in qualche 
grado ragione di giustizia. Ma il debito non è di una sola ed uni- 
forme ragione (struttura) sempre e dovunque: altro è infatti il modo 
con il quale dobbiamo una cosa al nostro uguale, altro il modo con 
cui Ja dobbiamo al nostro superiore oppure al nostro inferiore; e 
ancora diverso è il debito nato da un contratto, dal debito originato 
da una promessa come pure dal debito derivante da un beneficio 
ricevuto. Logicamente, a queste diverse ragioni (diversi tipi) di de- 
bito corrispondono distinte virtù: così la religione è la virtù con la 
quale assolviamo il debito che ci incombe verso Dio, la pietà paga 
il debito che si riferisce ai genitori e alla patria, la gratitudine sod- 
disfa il debito che abbiamo contratto verso i nostri benefattori: e 
così di seguito ». 

E° ovvio rilevare che, per quanto, nel testo riferito, l’autore si 
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astenga dal redigere una precisa classificazione e dal proporre una 
divisione « per genus et species» della generale ragione di debito e 
della conseguente ragione di giustizia, segnala tuttavia e sottolinea 
inequivocabilmente l’eterogeneità dei diversi tipi di debito sia in rap- 
porto alla condizione o al ceto del destinatario (che può essere di 
uguale condizione rispetto al debitore, ma può essergli anche supe- 
riore o inferiore) sia in dipendenza dalla causa o fondamento da cui 
i vari generi di debito scaturiscono (patto, promessa, beneficio ri- 
cevuto). Va da sè allora che la struttura del debito originato da un 
contratto di compra-vendita tra privati di uguale condizione, come 
anche la struttura del debito causato da una tassativa disposizione 
di legge prescrivente al superiore della comunità di attribuire un 
determinato premio o di applicare una determinata pena, ai membri 
della comunità stessa secondo che hanno compiuto o hanno omesso 
di compiere un’azione ben definita, appaiono nettamente distinte, 
fin dall’origine, dalla struttura del dovere che sorge spontaneo, al 
di fuori di ogni patto o di ogni legge positiva, dal semplice fatto di 
aver ricevuto un beneficio non chiesto. 

Siamo in presenza del fondamentale criterio discriminatore dei 
due generi supremi in cui si divide il debito: debito legale e 
debito morale; al primo compete la ragione prima e perfetta di 
debito, mentre al secondo non compete che una ragione diminuita 
e imperfetta dello stesso; il primo fonda la giustizia propriamente 
detta (particolare, cioè commutativa e distributiva), il secondo in- 
vece, nella sua molteplice varietà, fonda le diverse specie di giustizie 
potenziali ossia di giustizie imperfette e diminuite (35). 

TI problema che sorge da sè a questo punto è di sapere se la 
giustizia potenziale — pietà patriottica — nel pensiero tomista, sia 
fondata su un debito di struttura legale oppure su un debito di 
struttura semplicemente morale. Per non essere del tutto incompleti 
e per amore di chiarezza dobbiamo tener conto del sorgere e del 
precisarsi della terminologia presso S. Tommaso, il quale, quando si 
trova a definire la portata del debito legale e di quello morale, ri- 
manda costantemente (36) all’ Etica Nicomachea e più precisamente 
a due passi, che val la pena di esaminare da vicino. Nel primo passo 


(35) «...iustitia proprie dieta est una specialis virtus, quae attendit perfectam 
rationem debiti, quod secundum aequivalentiam potest restitui; dicitur tamen et am- 
pliato nomine iustitia secundum quameumque debiti redditionem; et sic non est una 
specialis virtus ». S. Theol. I II, q. 60, a. 3, ad 1um. 

(36) Per es. S. Theol. I II, q 99, a. 5 c. e S. Theol. Il II, q. 80, a, unico, €. 
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| Aristotele divide il diritto o il giusto (37) in naturale (è 
quormòy dixauov) e in legittimo o legale (tò vopuxdv Blxaiov) (38). 
Nel secondo passo Aristotele distingue, in senso sostanzialmente pa- 
rallelo, il diritto non-scritto ( &yoegov ) da quello secondo 
la legge ( xatà vòpov ) (39). Ma il contesto nel quale l’autore 
dell’ Etica Nicomachea in questo secondo luogo invoca come termine 
di paragone la divisione del diritto in non- -scritto” (naturale) e se- 
condo la legge (legale), prosegue facendo rilevare che «similmente 
le amicizie fondate sull’utilità (reciproca prestazione di cose o di 
servizi utili) sono di due generi: l’una è regolata dal costume, l’altra 
dalla legge » (40). L’accostamento fatto da Aristotele del diritto non- 


(37) Si tratta del diritto o giusto « politico » ( tò roXttix'v dixatov), il solo a 
cui convenga, secondo la dottrina aristotelica, la ragione vera e propria di diritto; 
questo infatti non può aversi che in una società perfetta ( méAtc), in una società 
cioè nella quale uomini liberi ed uguali si uniscono e cooperano per assicurarsi tutto 
quello che occorre a soddisfare i bisogni della vita umana (&vtaprstav): « ad 
hoc quod sit per se sufficientia eorum quae ad vitam humanam pertinent » secondo 
l'espressione di S. Tommaso in 1. 5 Ethic. lect. 11. Tra coloro quindi che non godono 
di libertà e di uguaglianza (almeno proporzionale o geometrica, quale si riscontra 
nella giustizia distributiva) non vi può esser il giusto in senso vero e proprio, ma 
soltanto un giusto diminuito, in senso analogico e similitudinario (xat’àvaZoytay - 
nat'àcràuov). 

La ragione di questo è che il giusto propriamente detto si dà tra coloro per 
i quali. di comune consenso, è stata emanata la legge costitutiva della società; ora 
questa legge costitutiva della società è stata emanata in primo luogo per gli uomini 
liberi ed uguali tra loro, i quali, coin le proprie famiglie, si radunarono in società 
civile affinchè fosse conservata tra essi l’uguaglianza ed evitata l’ingiustizia ed af- 
finchè secondo la legge i giudici giudicassero del giusto e dell’ingiusto. Il gisto « po- 
litico » propriamente detto riguarda dunque di per sè uomini liberi ed eguali (sui 
iuris) riuniti in società perfetta. Quanto agli schiavi, ai figli di famiglia, che non sono 
in posizione di uguaglianza rispetto ai padroni e ai genitori — per via del naturale 
ordine di soggezione che hanno verso quest’ultimi — sì dà solamente il giusto « do- 
minativo » (B-orotizòy dixrov) e il giusto « paterno » (matp.ixòv dlxa'ov), entrambi 
inferiori, sul piano della giustizia, al giusto « politico ». Tale inferiorità poi del di- 
ritto dominativo e paterno deriva dal fatto che nè giustizia nè ingiustizia in senso 
proprio possono aver luogo in un uomo verso sè stesso o verso le_proprie cose; ora 
sia lo schiavo sia il figlio minore sono, rispettivamente, una cosa appartenente al 
padrone o una parte del padre. Un pò meno si scosta, ma si scosta, dal giusto « po- 
litico » quello « economico » (olxovouixòy dixa'oy) vigente tra marito e moglie. Dove 
appare chiaro che la dottrina aristotelica fonda il diritto ossia il giusto in primo 
luogo sul concetto di « alterità » e su quello di « uguaglienza » tra due estremi (uo- 
mini) messi reciprocamente in rapporto di giustizia. Cfr. Ethic. Nice. 1. E (5), c. 10, 
1134..a, 24 e seg.; S. Tommaso. in, 5 Elie, lect. 11; S..Theol. I I q, 5708044 

(38) Ethic. Nic. 1. E (5), c. 10, 1134 b, 18. Cfr. il Commento di $. Tommaso in 
luogo cit., lect. 12. 


(39) Ethic. Nie., l. @ (8), c. 15, 1162 b, 22. Cfr. Com. di S. Tommaso in 8 Ethic., 
lect-=13% 


(40) ’’Eoxev ds, xaddreo rò Blxaudy, tor dioròy, tÒ pv drpapoy tò Bì xatà 
vòpov, xal Tie ratà tò volere qpuitxs f) pev IM Î) dì vom siva. Ethic. Nic., 1. 
8 (8), c. 15, 1162 b, 22-23 

Il pensiero del Filosofo. può essere esposto fedelmente così: Come vi è un doppio 
giusto, l’uno non scritto e l’altro invece scritto e stabilito per legge, similmente vj 
è una duplice amicizia derivante dalla reciproca utilità, che gli amici nell’amicizia 
stessa ricercano, secondo che detta utilità è regolata dal solo costume oppure pre- 
scritta dalla legge. 

Ora i dissensi e le recriminazioni tra amici di tal genere sogliono sopratutto 
aver origine quando gli scambi di utilità tra di essi non avvengono in base allo 
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scritto (naturale) con l’amicizia (utile) morale da una parte, 
e del diritto secondo la legge con l’amicizia (utile) legale 
dall’altra parte, sembra aver indotto i commentatori a trasferire suc- 
cessivamente il qualificativo di «morale», dato da Aristotele alla 
prima specie di amicizia, a qualificare la prima specie di diritto, 
facendo così coincidere il diritto naturale col diritto morale e anche 
il debito naturale, nascente cioè dalla legge di natura, col debito mo- 
rale. Quanto a S. Tommaso, là dove parla in veste di Commenta- 
tore di Aristotele, attenendosi fedelmente al pensiero dell'Autore che 
interpreta (41), si astiene dall’identificare il diritto naturale con quello 
morale. Ma anche dove lo stesso S. Tommaso parla in persona pro- 
pria del doppio debito, pur richiamandosi alla divisione del diritto 
in naturale e positivo (legale) che si incontra nel’VII libro della 
Etica Nicomachea, non sembra far coincidere senz’altro e in tutto 
la portata dei qualificativi « naturale » e « positivo » attribuiti al giu- 
sto o al diritto con la portata dei paralleli qualificativi « morale » 
e «legale » attribuiti al debito. 


stesso criterio regolatore (ad es. quando un amico che si trova in ristrettezze econo- 
miche, si attende che l’amico gli dia quello siesso utile che in tali circostanze pre- 
scrivono le norme della consuetudine e del buon costume vigente in quel luogo, e 
viceversa l’altro si limita a rendere all’amico bisognoso quanto, nel caso, la legge 
lassativamente impone). L’utilità legale, quella cioè regolata secondo prescrizioni di 
legge è tale che riguarda sempre una merce o mercede ben definita; ma è duplice: 
l’una è del tutto venale, del iutto simile a un mercato o al contratto, di compra-ven- 
dita, con scambio immediato di merci e di prezzi; l’altra è più liberale in quanto, 
pur riguardando un bene utile determinatamente pattuito, che dev’essere dato in cam- 
Lio del bene utile ricevuto, tuttavia consente amichevolmente delle dilazioni, nel senso 
il soddisfacimento del debito (restituzione della cosa utile) è rimandato a quando 
possa venir compiuto senza incomodo da parte dell’amico debitore: tanto che alcuni 
rinunciano a far ricorso al giudice per riavere quanto loro spetta e si accontentano 
invece di far valere l’obbligo di fedeltà col quale l’amico si è legato a rendere quanto 
in fiducia ha dato. 

L’utilità morale al contrario manca di condizioni certe e precise stabilite tra chi 
dà e chi deve rendere, quasi chi dà desse per liberalità (in dono gratuito); realmente 
però l’amico che dà, intanto dà in quanto si aspetta che gli venga reso altrettanto 
ed anche di più, come cioè se non donasse, ma solo concedesse in uso e a prestito. 
Cfr. Ei. Nic. 1. @(8), c. 15, 1162 b, 24 e segg. 

In questo passo aristotelico, a cui si è ispirato S. Tommaso nel precisare la dif- 
ferenzà del debito legale da quello morale, è facile scorgere che il qualificativo di 
« legale » contrapposto a quello di « morale » sta a distinguere un obbligo certo e 
preciso, ben definito e determinato in base ad una convenzione esplicita o ad una 
disposizione positiva di legge, da un obbligo che, pure esistendo, non è però netta- 
mente stabilito e concretamente determinato, da un obbligo cioè che resta piuttosto 
vago e generico, privo com’è di una sanzione esplicita e fondato com'è sulle sole 
usanze mutevoli introdotte dal costume. Non sarebbe lontano dal vero chi ravvici- 
nasse il rapporto del debito legale col debito morale al rapporto del diritto scritto 
col diritto consuetudinario. 

(41) E’ risaputo che S. Tommaso, per la cura che costantemente ha avuto di ri- 
costruire l’esatto pensiero di Aristotele nel commento alle sue opere, è stato definito 
da P. Mandonnet (Siger de Brabant, I 2, p. 42) « creatore dell’esegesi letterale ». Questo 
riconoscimento S. Tommaso indubbiamente lo merita per l'impegno che mette nello 
scoprire innanzitutto 1’ intentio Aristotelis » rifacendosi, con penetrazione general- 
mente felice, ai « verba Aristotelis ». cfr. M. GRABMANN, Les Commentaires de S. Tho- 
mas sur Aristote, in Annales de L’ Institut supérieur de Philosophie, Louvain, 1914, 


t. IL p. 248 ss. 
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Il testo base della Somma Teologica (42) nel quale si incontra 
il ravvicinamento dei due generi di giusto coi due generi di debito 
è quello da noi già riprodotto in traduzione dalla II II, q. 80, a. un. 

Cominciamo col richiamare un’osservazione già fatta. La distin- 
zione del debito legale dal duplice debito morale è introdotta dal- 
l'Autore nel luogo citato soltanto per coordinare le virtà potenziali 
di giustizia del secondo gruppo in relazione alla ‘giustizia principale 
(cui esclusivamente spetta in senso proprio e stretto il debito legale) 
e soltanto dopo che sono già state coordinate le virtù di religione, 
pietà e rispetto. Per giustificare il carattere puramente « potenziale » 
delle virtù aggiunte del secondo gruppo, S. Tommaso si riferisce alla 
distinta ragione di debito (legale e morale), e non alla «ratio ae- 
qualis »; invece per quelle del primo gruppo, lungi dall’invocare una 
imperfetta ragione di debito che la differenzi dalla giustizia cardi- 
nale, giustifica la loro differenziazione dalla virtù principale riferen- 
dosi precisamente alla imperfezione che esse comportano quanto alla 
«ratio aequalis» nel rendere all’« altro » ciò che gli è dovuto. 

Dal che ricaviamo un primo rilievo, che ci sembra di valore in- 
contestabile in vista di una oggettiva e aderente interpretazione del 
pensiero di S. Tommaso su questo punto delicato e importante. 

Le virtù aggiunte del secondo gruppo nell’assolvere il loro debito 
raggiungono l’uguaglianza tra il reso e il ricevuto, e, sotto tale aspet- 
to, non si scostano dalla giustizia cardinale; da questo invece si dif- 
ferenziano perchè il debito che esse pagano non è prescritto da una 
precisa e tassativa disposizione di legge, mentre la giustizia princi- 
pale « proprie attendit debitum legale: et tale est ad quod reddendum 
aliquis lege adstringitur ». 

Viceversa religione, pietà e rispetto non pervengono a raggiun- 
gere l'equivalenza tra ciò che dovrebbero rendere all’« altro » per 
veramente ricompensarlo secondo i suoi meriti e ciò che effettiva- 
mente gli rendono. Dove si vede che, per via del « defectus a ra- 
tione aequalis», le virtù annesse di giustizia del primo gruppo si 
trovano a non realizzare appieno il modo virtuoso della loro virtù 
principale, e lo si comprende; ma si troverebbero inoltre a non rea- 
lizzare il modo virtuoso della giustizia neppure in quel grado in cui 
lo realizzano le inferiori virtù potenziali del secondo gruppo (vera- 
cità, gratitudine, liberalità ecc.) se davvero in più del « defectus a 


(42) Teniamo conto solamente dei testi della Somma Teologica sia per non al- 
largare ail’infinito la nostra indagine sia perchè il nostro scopo si limita a ricostruire 
la concezione teologica definitiva che S. Tommaso ci ha lasciato del patriottismo, 
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ratione aequalis», la religione, la pietà e il rispetto comportassero 
do 5 : 

anche un «defectus a ratione debiti» e cioè non riguardassero un 

debito rigoroso e urgente quanto quello riguardato dalla giustizia 

principale. 

Chiaro dunque che, per S. Tommaso — il quale antepone net- 
tamente, nella gerarchia delle virtà secondarie di giustizia tratteg- 
tace 5) = . P 5 Do 5 
giata nell'articolo unico della q. 80, le parti potenziali del primo 
gruppo a quelle del secondo — religione, pietà e rispetto non si fon- 
dano su un debito meno rigoroso e stretto del debito legale sul quale 

si tonda la virtà cardinale di giustizia. 
Resta tuttavia vero che nella Somma Teologica non si incontra 
mei (43) la qualifica di «legale» attribuita espressamente al debito 

1 % N x ’ RI . . . 
della pietà (nè a quello della religione e della virtù di rispetto verso 
i superiori) (44): indizio certo che l’Autore della Somma ammette 
una distinzione tra il debito che soddisfa l’uomo pio verso i suoi 
genitori o verso la sua patria e il debito che paga l’uomo giusto 
verso i suoi creditori privati. 

È 4 ; ; 

Ma se è vero che nella Somma il debito della pietà non è mai 
detto senz’altro legale, è pure altrettanto vero che lo stesso debito 
non è mai qualificato come semplicemente morale. Gli interpreti 
di S. Tommaso, dagli antichi commentatori ai moderni manualisti, 
appaiono tutti, più o meno, imbarazzati quando devono determi- 
nare la natura del debito delle virtù di religione, pietà e « obser- 
vantia »: se finiscono col dire o almeno col lasciare intendere che le 
suddette virtù potenziali di giustizia si fondano su un debito « stri- 
ctum et legale », e, anzi, col rilevare che si tratta di un debito più 
urgente e rigoroso di quello che dà origine alla giustizia in senso 
strettissimo — quella commutativa — per altro non ignorano che 

(43) Noi, almeno, non abbiamo inconirato in nessuno dei testi della Somma che 
abbiamo esaminato, questa attribuzione formulata in termini espliciti. 

(44) Di proposito diciamo « nella Somma Teologica ». Altrove infatti, e precisa- 
imente nel III Sent., dist. 33, a. 4, qc. 4 è detto in tutte le lettere che nella religione 
e nella pietà « redditur aiteri quod debetur ex necessitate legis >; « reddunt quod de- 
bent ex obligatione legis »; per di più, nello stesso luogo, religione e pietà sono di- 
stinte dalle virtù «quibus redditur alteri quod debetur non ex necessitate legis, sed 
quadam honestate... sicut gratia... misericordia et huiusmodi ». Senza dubbio tra 
il IN Sent. e Ja Somma la terminologia si è evoluta e, prima della terminologia, si 
è precisato il pensiero (cfr. sopra nota 24). Per altro il fatto che nel 1. c. del MI 
Sententiarum S. Tommaso abbia caratterizzato il debito della pietà come debito le- 
gale, contrapponendolo esplicitamente al debito inorale delle virtù di gratitudine, di 
misericordia e simili, e lo abbia differenziato dal debito legale della giustizia pro- 
priamente detta solo per il fatto di non raggiungere l’« adaequatio », che si ha quando 
all’altro si rende ciò che gli si deve e inoltre « quantum ei debetur» («et haec ad- 
aequatio proprius mudus justitiae est ») è assai significativo: ‘vuol dire cioè che la 


portata e il rigore del debito della pietà nel pensiero dell’Autore del Commento al 
III Sententiarum non sono affatto da meno della portata e del rigore del debito pro- 


prio della giustizia particolare. 
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la configurazione del debito legale propriamente detto, nei testi to- 
misti, comporta delle caratteristiche che è impossibile far quadrare 
con la natura propria delle virtù di religione, di pietà e di rispetto 
verso i superiori (45). 

Infatti S. Tommaso nella Somma Teologica caratterizza il « d e - 
bitum legale» con le seguenti formule: è quello in cui c’è la 
« perfecta ratio debiti, quod secundum aèquivalentiam 
potest restitui» (46); è un « debitum ad quod reddendum aliquis 
lege adstringitur: et tale debitum proprie attendit justitia quae 
est principalis virtus» (47) ossia «ad quod reddendum homo lege 
compellitur» (48); è un vero « debitum justitiae, ad quod ali- 
quis ex certo pacto obligari potest. Et hoc debitum attenditur 
secundum quantitatem beneficii quod quis accepit... Et tali debito... 
competit civilis obligatio, per quam inducitur quaedam ne- 
cessitas, ut non spontanea recompensatio fiat» (49); ed esemplifica 
dicendo: « puta si pacto firmetur ut tantum pro tanto re- 
tribuatur » (50) «sicut in mutuo et in aliis huiusmodi. Et in tali 
recompensatio debet attendi secundum quantitatem da- 
ti» (51); possiede « plenam debiti rationem... ad cuius solu- 


(45) Vedasi, ad es., il commento del Sylvius in I II, q. 81, a. 4 e a. 6 (Opera 
Omnia, Venetiis 1726, t. III, pp. 462-463) dove mentre si rileva che la religione. diffe- 
risce dalla giustizia, di cui è una parte, perchè non rende il debito « ad aequalita- 
tem >» peraltro si concede: « debitum Deo, quod respicit religio, longe maius est quam 
debitum homini, vel etiam bono communi reipublicae, quod respicit iustitia ». Si 
raffrontino inoltre i due luoghi citati con due passi dello stesso commento in IH II, 
q. 80, a. unico (p. 460) e ib., q. 32, a. 6 (p. 154), dove l’illustre commentatore si 
trova anche in difficoltà a mettere d’accordo S. ‘Tommaso con se stesso intorno al 
concetto di debito legale per via del testo della II II, q. 118, a. 4, ad 2um. Uguale 
rilievo vale pure per il P. Merkelbach 0. P., Summa Theologiae Moralis, Paris, 1938, 
i. II, num. 648, II, pag. 682 e num. 318, I., pag. 795 (dove il debito delia religione 
e della pietà è qualificato senz’altro come « slrictum seu legale ») da confrontare con 
quanto esposto ib., num. 136, pag. 146 (dove si riconosce che, per il fatto di non 
poter noi « Deo, parentibus, maioribus reddere aequale », religione, pietà e « obser- 
yantia » non appartengono alla giustizia in senso stretto: tuttavia, come si sa, una 
caratteristica essenziale del debito legale, è, per S. Tommaso, quella di essere solvi- 
bile «ad aequalitatem »). Allo stesso imbarazzo non sembrano sfuggire nè P. Ber- 
nard O. P. in Somme Théologique, Ed. Revue des Jeunes, II Il, qq. 101-122, Les 
Vertus sociales, App. II, pp. 432-433 e 437-440, nè meno ancora P. Mennessier 0. P., 
ibid. II II, qq. 80-87, La Réligion, I, App. I, not. 2, pp. 230-232 e App. II, p. 292 ss. 

(46) S. Theol. I II, q. 60, a. 3, ad 1um. 

(47) S. Theol. II II, q. 80, a. unico, co. 

(48) S. Theol. Il II, q. 122, a. 2, ad 2um. 

(49) S. Theol. II II, q. 78, a. 2, ad 2um. 

(50) Ibid. q. 106, a. 1, ad 2um. 

(51) Ibid. a. 5 co, - In un testo, S. Theol.'II II, q. 108, a. 2, ad ium, S. Tom- 
maso sembra addirittura riservare il debito legale alla sola giustizia commutativa: 
« Sicut recompensatio debiti legalis pertinet ad justitiam commutativam, recompen- 
satio autem debiti moralis... pertinet ad virtutem gratiae...»; ma è un testo da 
leggere e da intendere con circospezione, altrimenti bisognerebbe dire che c'è una sola 
virtù (la gratitudine) che rende» il debito morale e che c’è una sola specie di tale 
debito mentre si sa che veracità, vendetta (autodifesa) ecc. rendono pure un debito 
morale; nel testo in questione dunque S. Tommaso non fa che esemplificare un doppio 
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tionem lex cogit» (52); e ancora « debitum legale est statim 
solvendum: alioquin non esset conservata justitiae aequalitas, si 
unus retineret rem alterius absque eius voluntate» (53). A queste 
condizioni è facile vedere che il debito della pietà filiale e patriottica 
come quello della religione non possono rientrare nell’ambito. del 
debito legale inteso in senso vero e proprio: basta rilevare che il de- 
bito di ognuno verso i genitori e verso la patria, e, in grado molto 
maggiore, il debito verso Dio, sono costituzionalmente insolvibili 


modo di rendere ad un altro un bene (dovuto per legge o solo per onestà) per illu- 
strare il doppio modo di rendere ad un altro un male penale (dovuto per legge o solo 
a titolo di moderata difesa privata). Infatti il testo citato prosegue: «Ita etiam pu- 
nitio peccatorum, secundum quod pertinet ad publicam justitiam est actus justitiae 
commutativae; secundum autem quod pertinet ad immunitatem. alicuius personae 
singularis, a qua iniuria propulsatur, pertinet ad vitutem vindicationis ». Come. dun- 
que il debito morale non è soddisfatto dalla sola gratitudine — pur essendo da essa 
soddisfatto in un modo più evidente che da altre forme potenziali di giustizia — ma 
anche — per quanto in modo meno evidente — da altre virtù, così il debito legale, 
pur essendo evidentissimo nella giustizia commutativa, non vuol dire che non fondi 
anche la giustizia distributiva, sia pure in modo diverso. Del resto S. Tommaso - 
S. Theol. I II, q. 96, a. 4, c. - afferma chiarissimamente l’esistenza. di vere e proprie 
lessi positive proprio in materia di giustizia distributiva (le chiama anzi «leges 
legales »); ora è ben certo che la legge positiva dà origine in coloro che vi sono 
sottomessi ad un vero e proprio debito legale. 

(52) S. Theol. II II, q. 114, a. 2, c. — Va muotato che la « coactio » o la « vis 
coactiva » di cui parla S. Tommaso è « de ratione legis » — I II, q. 96, a. 5, c. e ad 3um; 
ib. q. 90, a. 3, ad 2um; e si traduce in costrizione violenta imposta, tramite compe- 
tente giudizio, ai trasgressori della legge, ai violatori cioè del debito legale (cfr. 
S. Theol. I II, q. 100, a. 9, c.; ib. q. 95, a. 1, c. e ad 1lum; ib. q. 100, a. 7, ad 4um). 
Chiaro quindi che la « coactio legis » annessa al debito legale è da prendersi in senso 
ovvio e rigoroso; ed è pure chiaro che si tratta di costrizione prevista e comandata 
dalla legge positiva: la legge naturale infatti prescrive solo in generale (in communi) 
di punire i malfattori, mentre la legge positiva determina particolareggiatamente le 
pene da infliggere per diversi delitti. Dal che appare una volta di più il rapporto 
tra legge positiva e debito legale. Vedasi in proposito quanto è detto in S. Theol. Il 
Il, q. 57, a. 2 c., e ad 2um; ibid. q. 60, a. 5 c.; ibid. q. 66, a. 2, ad 1um; in V Ethic., 
lect. 12; in VIII Ethic., lect. 13. 

(53) S. Theol. II II, q. 106, a. 4 ad 1um. 

Il debito morale, nel suo duplice grado indicato in S. Theol. II II, q. 80, a. unico 
e in S. Theol. I II, q. 99, a. 5 c. (che corrisponde poi alla duplice « necessitas ex 
fine ») è caratterizzato, negli stessi testi riguardanti il debito legale, con qualifiche 
sostanzialmente inverse ma variamente sfumate secondo che si riferiscono al primo 
o al secondo grado del debito morale stesso: non soggiace a costrizione legale; non lo 
si può quindi far valere davanti al giudice ed esigerne il soddisfacimento; non è 
prescritto nè definito in particolare dalla legge positiva o da un contratto, ma è det- 
tato in forma più o meno generica dalla natura stessa delle cose, dalla legge cioè 
naturale, dal buon costume consuetudinario sia come mezzo indispensabile a mante- 
nere la convivenza sociale tra gli uomini sia come mezzo utile a promuovere detta 
convivenza; il suo soddisfacimento da parte del debitore non va necessariamente mi- 
surato sulla esatta quantità della cosa ricevuta, nè lo si deve soddisfare subito, ma 
— dipendendo dall’onestà e dalla sensibilità. morale del debitore — va soddisfatto 
in tempo debito e nella misura e nei modi suggeriti dalla retta ragione o dal co- 
stume; a differenza infatti del debito legale, quello morale non è regolato «ex deter- 
minatione legis » o « secundum regulam legis determinantis » ma « secundum regulam 
virtutis » (S. Theol. I II, q. 99, a. 5 co.; cfr. anche S. Theol. II TI, q. 118, a. 3 ad 
2um); similmente mentre il debito legale varia col variare delle disposizioni di legge 
positiva o delle convenzioni private che gli danno origine, il debito morale, fondato 
com’è nella natura, vige uguale dovunque e sempre, con questa rivalsa peraltro che 
il primo ha piena e perfetta forza obbligante, il secondo invece ha minor vigore, anzi 
in certi casi estremi ne ha così poco da conservare appena una traccia della vera e 
propria ragione di debito (come, per es., nella affabilità e nella liberalità). 
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«ad aequalitatem» (54) e precedono ogni determinazione di legge 
positiva e ogni patto per concludere che essi hanno una configura- 
zione decisamente distinta da quella del debito legale sopra descritto 
nei testi di S. Tommaso. 

Non ci rimarrà allora altra scelta che degradare il debito delle 
virtà potenziali di giustizia del primo gruppo al rango del variabile 
e incerto debito morale caratteristico delle giudtizie potenziali del 
secondo gruppo? Per questa via usciremmo dal preciso schema to- 
mista delle parti potenziale della giustizia, poichè — come già si è 
osservato — la minor ragione di debito ossia il debito morale in quello 
schema è introdotto solo per giustificare l’imperfetta ragione di giu- 
stizia del secondo gruppo delle sue parti potenziali; le parti poten- 
ziali del primo gruppo invece sono discriminate dalla virtù-cardine 
per impotenza a raggiungere l'eguaglianza nel ricambiare il bene do- 
vuto, ma sono chiamate « virtutes quae debitum quidem alteri red- 
dunt» (55), e questo prima che si faccia parola dell’esistenza di un 
debito minorato o soltanto morale: tale contesto porta senz’altro a 
ritenere che il debitum attribuito alla religione, alla pietà e alla virtù 
del rispetto verso i superiori è un debito vero e proprio, che ha cioè 
piena e perfetta ragione di debito, dunque più dovuto del debito 
morale. 

Di primo acchito si potrebbe pensare ‘che il debito su cui poggia 
la virtù del patriottismo (e prima ancora quella di religione) potrebbe 
ben rientrare nell’ambito di quel debito morale cosî forte e urgente 
che l’uomo onesto vivente in società non può rifiutarsi di pagare senza 
per ciò stesso diventare disonesto e che abbiamo chiamato debito 
morale di primo grado (56). Vi sono in realtà certe condizioni, man- 


(54) cfr. S. Theol. II II, q. 86, a. unico in cui in contrapposizione esatta al testo 
citato da II Il , q. 106, a. 1, ad 2um («...debitum legale: puta si pacto firmetur 
ut tantum pro tanto retribuatur ») è detto che nella religione « non potest esse... 
ut tantum homo ei (Deo) reddat quantum debet ». 

(55) S. 7heol. II II, q. 80, a. unico co. 

{56) S. Theol. II II, q. 89, a. unico co.: « Quoddam enim (debitum morale) est 
sic necessarium ut sine eo honestas imorum conservari non possit: et hoc plus habet 
de ratione debiti ». Di questo medesimo :lebito S. Tommaso parla in un contesto 
della S. Theol. I II, q. 99, a. 5, co. riguardante i vari generi di precetti contenuti 
nella Legge del Vecchio Testamento. In tale passo S. Tommaso attribuisce al debito 
morale di primo grado il conipito di salvaguardare l’ordinamento virtuoso dei rap- 
porti tra gli uomini, quale è espresso nei grandi precetti naturali negativi che vie- 
tano. l’omicidio e il furto -— comandamenti V. e VII. del Decalogo, appartenenti a 
quella che S. Tommaso chiama <« justitia communiter dicta, quae inter aequales at- 
tenditur » (S. Theol. Il II, q. 122, a. 1 co.). Ancora del debito morale di primo grado 
va intesa l’osservazione riguardante il debito su cui è fondata l’ubbidienza, debito 
dal quale al dire di S. Tommaso — è garantito l’ordine della giustizia: « Ordo 
autem justitiae, requiritur ut inferiores suis superioribus obediant; aliter enim non 
posset humanarum rerum status conservari » (II II, q. 104, a. 6 co.), Che sì tratti 
di un debito morale, derivante cioè dalla natura stessa delle cose, appare dal rilievo 
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cando le quali, la vita umana associata non conserva più alcuna si- 
curezza, non risponde più al suo vero fine, che è di favorire il per- 
fezionamento degli uomini riuniti in società, anzi non è addirittura 
possibile, perchè non sarebbe più una vita da veri uomini. E’ ovvio 
che il mantenimento di tali condizioni con i doveri che ne derivano, 
rappresentano per ogni membro della comunità un obbligo autentico 
e indeclinabile, soprattutto se si tiene conto — e S. Tommaso lo sot- 
tolinea —— che, essendo l’uomo un essere nativamente sociale, è la 
natura stessa che impone a ogni uomo verso ogni altro uomo il do- 
vere di contribuire a che si realizzino le condizioni indispensabili 
alla convivenza sociale (57). Siamo qui in presenza di qualcosa che 
è indubbiamente dovuto: come è il caso del debito di veracità, la 
cui trasgressione, specie se abituale e generalizzata, impedirebbe agli 
uomini di convivere (58), com’è pure il caso del debito di gratitu- 
dine e di quello della virtù di autodifesa (vendetta) (59). 

Il « debitum » riguardato dalla pietà perchè dovrebbe essere più 
urgente di quello riguardato dalle virtà suddette, visto che si tratta 
di un debito così grave che da esso dipende impreteribilmente la con- 
servazione della società e per di più è fatto valere dalla natura stessa 
dell’uomo? Sotto un certo aspetto può ben sembrare che la forza del 
debito di pietà non vada oltre tale confine. Infatti tra le virtù fon- 
date sulle esigenze primordiali della società umana ce n’è almeno una, 
la gratitudine, che quando è esercitata dal beneficato verso un bene- 
fattore insigne, comporta una relazione da inferiore a superiore (60), 
cosi come comportano la stessa relazione le virtù aggiunte alla giu- 
stizia del primo gruppo, al quale appartiene la pietà. Perchè allora 
la pietà non avrebbe un debito morale come lo ha la gratitudine? 
Inoltre, considerata la profonda inclinazione di natura da cui la pietà 
(più ancora la religione) germina, essa dovrebbe tendere a realizzare 


(ibid. a. 1 co.) che «...in rebus humanis, ex ordine juris naturalis et divini, te- 
nentur inferiores suis superioribus obedire »; « Obedire autem superiori debitum est 
secundum divinum ordinem rebus inditum » (ib. a. 2, co.). Al debito morale nel 
testo citato si attribuisce dunque la tutela dell'ordine della giustizia e la conserva- 
zione del retto e conveniente stato delle cose umane. Il che è confermato ampiamente 
in I II, q. 109, a. 8 co. e ad 1um, ad 2um, e ad 3um. Ma sulla dottrina esposta in 
questo passo ritorneremo ancora per risolvere alcune apparenti antinomie di San 
Tommaso con se stesso. 

(57) S. Theol. I I, q. 109, a. 3 ad tum: «...quia homo est animal sociale, 
nàturaliter unus homo debet alteri id sine quo societas humana servari non posset ». 
Ci SIRZA co MIRI 9A AO, DIA (90, A 2, COD Ae, 

(SS C£o SSTLENCOL III, oto. 

(59) Cfr. S. Theol. Il II, qq. 106, 108. - Vedi P. Bernard O. P. (in Somme Théolo- 
gique, Ed. Revue des Jeunes, Les Vertus sociales, App. HI, p. 441 ss.) il quale chiama 
queste virtù « Les vertus de civilité »; denominazione che ci sembra felice. 

(60) Cfr. S. Theol. II II, q. 106. 
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un «giusto » naturale, e dunque a soddisfare un debito morale, piut- 
tosto che a realizzare un « giusto » positivo e soddisfare così un de- 
bito legale. Indubbiamente per l’uomo retto è quasi più un bisogno, 
una propensione spontanea, sgorgante dalla sua natura, che un do- 
vere, un’imposizione sopravvenuta dal di fuori, che lo muove ad 
onorare i genitori e la patria come a rendere culto a Dio. 

Ma il primo motivo addotto e cioè l’analogia di comportamento 
delle giustizie potenziali del primo gruppo con il comportamento 
della gratitudine, è un motivo del tutto inconsistente, poichè — al 
dire di S. Tommaso (61) — la virtà di gratitudine non comporta di 
suo un rapporto da inferiore a superiore; essa al contrario tende per 
la sua intima movenza virtuosa non solo a ricompensare secondo 
eguaglianza il benefattore, rendergli cioè un beneficio uguale a quello 
da lui ricevuto, ma addirittura a rendergli un beneficio più grande: 
« gratiae recompensatio semper tendit ut, pro suo posse, aliquid 
maius retribuat ». Del resto, nota il Santo Dottore (62), la gratitu- 
dine è fatta più di affetto che di effetto, più di volontà di compen- 
sare che di reale compenso: pertanto, anche quando questa virtù si 
esercita da persone di disuguale condizione, come dal figlio verso il 
padre, non occorre alla sua perfezione virtuosa — in quanto è pura 
e semplice gratitudine -— che pervenga a stabilire un’uguaglianza 
effettiva tra cosa ricevuta e cosa resa, bastandole il sincero proposito 
della volontà di ricambiare «et ultra» il beneficio ricevuto (63). 

Quanto alla seconda ragione recata per ridurre il debito della 
pietà a quello morale-naturale, essa non conviene. Nella pietà il de- 
bito è naturalmente insolvibile «ad aequalitatem », comportando 
questa virtù, nella propria intima ‘struttura, di muoversi ed operare 
tra persone di ceto insuperabilmente disuguale: tra figlio e padre, 
tra cittadino e patria, fin dall’origine del figlio e del cittadino, il 
rapporto è di inferiore a superiore e non può che restare tale, visto 
che mai il principiato (figlio, cittadino) può diventare principio (pa- 
dre, patria) del suo stesso principio. Viceversa il debito morale-na- 
turale, che caratterizza le giustizie potenziali del secondo gruppo, 
resta sempre e necessariamente meno rigoroso e impellente del de- 
bito legale proprio della giustizia principale, ma non comporta di 
suo l’insolvibilità «ad aequalitatem », come s'è visto nella gratitu- 
dine e come può vedersi nella veracità, nella virti di vendetta e, più 


(61) S. Theol. II II, q. 106, a. 6. 
(62) Ibid. ad lum, ad 2um, ad 3um. 


(63) Cfr. su questo punto le belle considerazioni di P. Bernard Op. cit.,. lic. 
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ancora, nella liberalità e nell’affabilità. Benchè quindi la virtù della 
pietà filiale e patriottica abbia una scaturigine squisitamente natu- 
rale (come l’ha più ancora la religione e, in grado minore, la « obser- 
vantia »), e sotto tale riguardo s’avvicini alle virtù aggiunte alla giu- 
stizia del secondo gruppo, non è specificata tuttavia dallo stesso tipo 
di debito di quest'ultime che, a differenza delle giustizie secondarie 
del primo gruppo, convengono con la giustizia cardinale nell’assol- 
vere il proprio debito secondo equivalenza. 

Constatata l’ impossibilità di attribuire alla pietà patriottica 
sia un debito legale in un senso vero e proprio, sia un de- 
bito semplicemente morale per quanto di primo grado, sembra 
ineluttabile giungere alla seguente conclusione: il Debito ri- 
guardato dalla virtù di pietà non è formalmente 
nè legale nè morale, ma è eminentemente legale 
caimio:raten nelesenso che nella su superiore raf 
suoneria debito. include-entrambe Le differenze 
del debito (legale e morale); principalmente però 
è di tipo legale (64). 
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(64) Nessun tomista sarà sorpreso, in linea di principio, di fronte ad una tesi 
che attribuisce ad un medesimo essere « eminentialiter » due differenze specifiche, le 
quali in altri esseri, di origine inferiore, non si riscontrano che distinte e separate 
(ricevute cioè e realizzate in soggetti separati). La dottrina di S. Tommaso sulla 
scienza di Dio, il quale « eadem scientia se cognoscit et ea quae facit % (I, q. 1, a. 4 
co.; ibid. q. 14, a. 16), sulla Sacra Teologia che è insieme scienza speculativa e pra- 
tica, per quanto sia « magis speculativa quam practica » (I, q. 1, a. 4 co.), sui doni 
dello Spirito Santo di Scienza e di Sapienza nei quali pure si incontra unificata la 
duplice ragione di speculativo e di pratico (II II, q. 9, a. 3;, ibid. q. 45, a. 3) e 
anche sull’anima razionale, che, una e semplice com°’è, tuttavia include ii grado ve- 
getativo e quello sensitivo (I, q. 76, a. 3 e 4) ecc. sono altrettanti punti di riferimento 
paralleli, che conducono a non respingere a priori la nostra tesi della eminenziale 
natura legale-morale del debito fondante le virtù potenziali della giustizia del primo 
gruppo (Religione, pietà, observantia). Ognuno già intravede d’altra parte che, per 
questa via, non solo cadono le apparenti contraddizioni di S. Tommaso con se stesso, 
ma si può giungere a identificare e definire la genuina struttura del debito che s’ad- 
dice alla pietà e alle altre due giustizie potenziali della stessa famiglia. Ci riserviamo 
di provare questa nostra tesi in un prossimo articolo. 
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INCISE 


La crisi ideologica che travaglia il marxismo italiano può essere 
compendiata, come infatti è stata formulata, nella seguente frase 
dell’Avv. Pasquali, con cui riprendiamo il dialogo: « La conclusione 
dei precedenti rilievi non può essere che questa: il socialismo marxi- 
sta non è una metafisica materialista, non è una filosofia della storia, 
non è una dottrina sociale scientifica, non è un’economia politica 
basata sulla scoperta di nuove leggi oggettive; è solo una dottrina 
dell’uomo ut homo, è una fede morale per la realizzazione di 
una migliore e più giusta società umana ». 

Nel precedente studio abbiamo dovuto difendere Marx come 
filosofo, e abbiamo dovuto difendere anche l’autentico socialismo e 
comunismo come dottrina e pratica marxista, contro Pasquali e tanti 
altri italiani che non hanno mai potuto assimilare questa strana me- 
tafisica nata in Germania, mal digerita in Russia e importata infine 
in Italia. Difendere Marx contro i marxisti italiani e i marxisti eu- 
ropei in genere è un esperimento curioso ed anche incoraggiante, 
perchè basta presentare Marx come è nei suoi propri testi di filosofia, 
fondamentali per la conoscenza del suo pensiero, per suscitare nella 
chiara mente latina un’inesorabile reazione antimarxista. La perso- 
nale esperienza degli ultimi sette anni di contatti, direi, quotidiani 
con marxisti mi ha convinto che in Italia sono ben pochi quelli che 
accettano la filosofia marxista. Si deve questo al fatto che ben pochi 
italiani hanno letto Marx, e perchè gran parte dei pochi che lo hanno 
letto hanno dovuto rifiutare nell'intimo della loro mente e del loro 
cuore di aderire ad una nebulosa filosofia propugnata con passione 
contro l'evidenza naturale della ragione. Ed è per questo che ci tro- 
viamo spesso in pieno partito socialista marxista ed in pieno partito 
comunista italiano davanti a vari marxismi individualisti italiani, che 
sarebbero senza dubbio scomunicati dal Santo Ufficio di Mosca se 
fossero esposti nelle loro dottrine al completo e sottoposti all’au-. 
torità competente. 

I cattolici saranno felici di poter constatare, e i marxisti saranno 
forse sorpresi di apprendere, che gran parte delle masse comuniste, 
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e forse alcuni fra gli stessi scrittori socialisti e comunisti italiani, non 
cadono sotto la scomunica del Santo Ufficio della Chiesa di Roma, 
perchè evidentemente «non professano la dottrina del comunismo 
materialista e anticristiano » (testo della scomunica), in altre parole 
perchè filosoficamente non sono marxisti. Tuttavia, costoro sono col- 
pevoli di grave disobbedienza alla Chiesa e perciò giustamente esclusi 
dai Sacramenti. Non ritorniamo su quanto abbiamo detto, ma os- 
serviamo solamente che una naturale ribellione morale e cristiana 
ha spinto la maggioranza dei socialisti e comunisti italiani a crearsi 
una interpretazione di Marx che rifiuta di essere «una metafisica 
materialista », « una filosofia della storia », « una dottrina sociale scien- 
tifica », «una economia politica basata sulla scoperta di nuove leggi 
oggettive ». Fermiamoci ora alla seconda parte, che psicologicamente 
è la più importante: è possibile trovare alla base di una fede morale 
per la realizzazione di una migliore e più giusta società umana, una 
dottrina dell’uomo ut homo che possa essere considerata marxista e 
costituire l'elemento specifico e ragionevole di un sistema di pen- 
siero? L’esperienza dimostra che questo è uno dei più ansiosi pro- 
blemi pratici del marxismo italiano, sapere cioè se il marxismo può 
essere presentato in verità come una fede morale, la quale rimane 
radicata come fede e accettata come morale nell’atmosfera spirituale 
italiana quando viene staccata dalla filosofia materialista. Per poter 
rispondere onestamente a questa interrogazione riportiamo ancora 
al completo le pagine che Pasquali ha consacrato a questo argomento, 
limitandoci noi a riassumere prima le tesi fondamentali della ‘morale 
marxista nel loro ordine logico e di nesso causale, e sottoponendo 
dopo queste tesi alla critica della ragione, confortata dalla tradizione 
cristiana, tradizione che continua ad essere l’elemento fondamentale 
della civiltà italiana. 


I. - Interpretazione del marxismo come fede 
morale nella mente dei marxisti italiani, che cer- 
cano di conciliare l’adesione al marxismo con la 
adesione alla fede cattolica. 

Le tesi sviluppate da Pasquali mi sono state esposte più volte in 
lunghe conversazioni con dirigenti comunisti e socialisti italiani, però 
non sono mai state stampate negli organi socialisti o comunisti. 
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. Pi . . î . x 
Leggendo il testo, i nostri lettori capiranno forse perchè nella 
stampa marxista sarebbe stato considerato inopportuno sollevare 
questi problemi. 


Ecco, nei suoi punti salienti, il testo del Pasquali: 


x 
«La sintesi dialettica della società senza classi, è solo il dovere 
morale di ogni uomo; e l’organizzazione politica degli uomini 
che tutti così vogliono agire per la realizzazione del socialismo ..... 
La dottrina socialista non è quindi ’ teoria”, basata su principii 
irriducibili al pensiero cattolico, ma è solo praxis, dottrina dell’a- 
zione, ed azione essa stessa. 

Le istanze della dottrina pratica socialista sono due: una critica 
ed una programmatica. Quella critica si risolve nel riconoscere non 
valida, ai fini di una giusta società umana, l’organizzazione capi- 
talistica dell'economia e quindi di tutti i rapporti sociali. Quella pro- 
grammatica, nel voler sostituire a tale ingiusta organizzazione sociale, 
una nuova società senza classi, basata sul principio dell'economia as- 
sociata e non più sul rapporto di predominio della classe privilegiata, 
in quanto detentrice dei mezzi di produzione e di scambio, su tutte 
le altre classi e ceti sociali. 

Ora, anche la dottrina cattolica è non solo metafisica, e teo- 
retica, ma pratica. Il messaggio cristiano, prima di concretarsi nei 
dogmi quali vennero elaborati e fissati dai Padri della Chiesa, fu un 
messaggio morale, il più alto della storia umana, che determinò la 
più grande rivoluzione morale, quella antischiavista..... 

Il marxismo, sostanzialmente, si risolve nelle sue istanze pratiche. 
Ma se proprio queste discordassero dalla praxis cattolica, la condanna 
sarebbe invincibile. Le premesse ideologiche, in ultima analisi, sono 
tutte relative e direi fungibili, scambiabili fra di loro, quando 
si tratta non di teoria ma di pratica. Ma le norme etiche, per l’agire 
‘ dell’uomo, possono essere tali solo in modo univoco; e l'accordo fra 
socialismo e cristianesimo è valido solo su questo piano. 

Tale accordo, però, non è solo possibile, con argomenti e va- 
riazioni più o meno apologetiche, ma è categorico, se ben si 
consideri il succo della dottrina pratica marxista, e il fondamentale 
precetto dell’etica cristiana, la novità del messaggio di Cristo, di 
fronte all’etica pagana: mandatum novum do vobis ut diligatis in- 
vicem sicut dilexi vos! 

Ed ecco le basi di tale accordo. 
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sensa 


L’anticapitalismo marxista si risolve non tanto nel contestare 
il diritto di proprietà privata dei mezzi di produzione e di scambio 
quanto nel contestare il diritto, riconosciuto dal regime giuridico 
privato-borghese, che è veramente alla base del sistema capitalistico: 
il libero diritto privato d’impresa. 

In regime capitalistico, ogni persona fisica o giuridica può es- 
sere imprenditrice, ossia assuntrice del lavoro altrui... 

Tale libero diritto d’impresa si esercita potendo assumere a la- 
vorare alle proprie dipendenze chi si vuole, e solo chi si vuole; 
comperando il lavoro dal prestatore d’opera, la sua attività umana, 
a un dato prezzo, che è il salario o stipendio; e rimanendo giuri- 
dicamente l’esclusivo proprietario del bene economico, o della mer- 
ce, prodotto col lavoro altrui. Rimanendone l’esclusivo proprietario, 
l'imprenditore ha quindi il diritto di appropriarsi del valore di Îa- 
voro incorporato nella merce lavorata da altri. E quando la vende 
o rivende, o comunque ne usa e dispone a suo esclusivo criterio, né 
realizza un profitto, che è sempre superiore (tranne in ‘casi ecce- 
zionali) al prezzo del lavoro da lui pagato, e al costo delle materie 
prime e dell’impresa. 

I! primo riconoscimento dell’ingiustizia del sistema capitalistico 
di produzione si ha con la tesi del plusvalore, per cui il profitto 
capitalistico corrisponde alla parte di lavoro non pagato, al sopra- 
valore o sopralavoro realizzato solo a vantaggio del capitalista sul 
lavoro altrui. 

In tal modo, il capitalista sfrutta prima che l’attività di chi la- 
vora, l’uomo stesso, che lavora solo alle sue dipendenze. E tutta 
la classe capitalistica sussiste socialmente, ed ha il monopolio del 
potere economico e politico, solo in quanto sfrutta la classe lavora- 
trice, quasi come un corpo unico. Ecco lo sfruttamento dell’uomo 
sull’uomo (l’exploitation de l’homme par l'homme); lo sfruttamento 
esercitato da tutta una classe sull’altra classe di uomini: effetto del 
libero diritto d’impresa individuale, nel regime economico e giuri- 
dico capitalistico. 

Ora, alla base della tesi marxista del plusvalore sta, più che una 
«legge» d’economia politica, scoperta dal solo Marx, una profonda 
intuizione morale, e quindi una ribellione d’ordine morale. 

Se quindi il profitto capitalistico è frutto solo dell’ingiusto sfrut- 
tamento del lavoro altrui, del plusvalore rubato con la parte di la- 
voro non pagato, è evidente come solo l’abolizione del diritto pri- 
vato d’impresa può condurre all’abolizione di tale sfruttamento. 
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L’anticapitalismo socialista esige la socializzazione o proprietà 
collettiva dei mezzi di produzione e di scambio non tanto come il 
proprio fine, quanto come mezzo al fine d’abolire il diritto privato 
d'impresa, e quindi lo sfruttamento dell’uomo sull’uomo, la specu- 
lazione che l'imprenditore fa sul lavoro altrui. 

Ed è questa l’essenza del messaggio socialista: sostituire al diritto 
privato d’impresa, per cui si organizza in modo pe?sonale ed esclu- 
sivamente speculativo il lavoro di altri alle proprie dipendenze, tutte» 
le altre possibili forme di lavoro associato, diretto lo stesso 

produrre i beni e i servizi di cui la società ha bisogno, ma in 
modo che più nessuno possa sfruttare il lavoro altrui, e ciascuno 
ritragga tutto il possibile frutto del proprio lavoro, contribuendo 
solo alle spese sociali, che devono garantire, nella società senza classi, 
la sicurezza sociale, la sicurezza economica del vivere a tutti in 
qualunque condizione..... 

Non è affatto in discussione il diritto naturale della proprietà 
privata su ciò che è proprio della persona. E’ solo in discussione il 
diritto privato d’impresa come mezzo per appropriarsi di parte del 
frutto del lavoro altrui. Tale frutto è un vero e proprio saggio che 
l’imprenditore realizza sul lavoro degli altri..... 

I presupposti della società senza classi sono quindi l’abolizione 
del diritto privato d’impresa e la socializzazione dei mezzi di pro- 
duzione e di scambio, con la conseguente abolizione della classe solo 
capitalistica e della classe solo lavoratrice. Per sostituirvi un regime. 
economico di lavoro associato, di produzione dei beni secondo un 
piano sociale, il cui primo effetto sarà quello di garantire la sicu- 
rezza sociale, la sicurezza economica a tutti. Con ciò si realizzerà non 
tanto un’assurda uguaglianza economica di capacità e di possibilità 
di consumo, quanto quel minimo di uguaglianza alla base, che solo 
non renderà vana parola il dire che tutti gli uomini sono eguali e 
fratelli. E contro questi principi, contro il postulato della sicurezza 
sociale per tutti, che cosa può opporre la morale cattolica? Evi- 
dentemente nulla; tranne che approvare e confermare la saldezza 
morale di tali principi, 

Si tenta anche da parte di alcuni moralisti cattolici (come già il 
Croce, ... in sede di economia pura) una difesa del diritto privato di 
impresa, e del conseguente rapporto di lavoro come stabilito in regime 
capitalistico, sul piano, se non proprio etico, almeno delle azioni indif- 
ferenti per la morale, sostenendo che in definitiva il lavoratore entra 
nel rapporto di lavoro volontariamente, presta la sua opera solo vo- 
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lontariamente, e ne riceve il pattuito compenso. E si disquisisce solo 
sulla misura del giusto compenso, che, se mai, dovrebbe essere sem- 
pre pattuito; sul minimo salario vitale, sul concetto di salario fami- 
liare, ecc. Nulla di più farisaico. E’ vero che il lavoratore entra vo- 
lontariamente nel rapporto di lavoro, ma come colui che, se non 
trova un padrone che lo faccia lavorare, non lavora e muore di fame. 
Si tratta quindi solo della libera scelta di sottostare ad una dura ne- 
cessità. Il principio di San Paolo: ” Chi non lavora, non mangi” è 
diventato nel sistema capitalistico, il seguente: ” chi non trova un 
padrone, che lo faccia lavorare, non mangia”, mentre mangiano lo 
stesso quelli che pur non lavorando fanno lavorare gli altri. 

Vendendo il proprio lavoro in regime capitalistico, l’uomo aliena 
a profitto di un altro uomo non solo la sua attività, la sua forza-la- 
voro, ma praticamente se stesso. Ed è in questa necessaria aliena- 
zione umana, del salariato o stipendiato al proprio padrone, che si 
concreta e consuma tutta l’immoralità del sistema capitalistico.. 

E’ quanto hanno denunciato proprio Marx ed Engels, nel ’? Ma- 
nifesto dei comunisti”. ’ La borghesia (capitalistica) ha fatto della 
dignità personale un semplice valore di scambio; ha sostituito alle 

umerose libertà conquistate a così caro prezzo, l’unica e spietata 
libertà di commercio ”. 

Il lavoratore salariato o stipendiato, il proletario, non è certo 
valutato come ” persona” nel regime capitalistico, ma ancora tra- 
sformato in cosa, oggettivato in semplice strumento della produ- 
zione, come qualunque altro strumento. Ed è ancora la trasforma- 
zione in cosa, che già si operava per lo schiavo, nella società pagana 
basata sul solo lavoro degli schiavi. 

L’uomo che oggi aliena la sua attività di lavoro, e quindi la 
sua stessa personalità, la sua dignità personale ed umana, che è uguale 
a quella di colui che lo fa ritrovare, e reintegrare, solo nella società 
senza classi, in un regime di economia associata, con forme di la- 
voro e di produzione associate, dove sia abolito, col profitto capi- 
talistico, lo sfruttamento dell’uomo sull'uomo come su una cosa. 
Ed ecco il valore tutto umano e morale del messaggio socialista nel 
postulare, esigere e preparare la società senza classi, che potrà e dovrà 
essere davvero una societàìs hominum, non più di uo- 
mini e cose, una vera societas fratrum. 

Il nuovo mandato di Cristo agli uomini è l’amore vicendevole: 
” ama il tuo prossimo come te stesso”. E’ evidente che tale pre- 
cetto non può esaurirsi in sede individuale, come opera di carità e 
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di santificazione personale, ma deve incidere in tutta la sfera sociale, 
e realizzarsi socialmente. La parola ” invicem” stabilisce non già un 
semplice dovere unilaterale, da individuo a individuo, ma un dovere 
sociale, reciproco, di cui tutti i fratelli cristiani sono corresponsabili..... 

L'organo sociale non ha il dovere della mortificazione personale 
della sopportazione e della rinuncia; ma esattamente il dovere con- 
trario: esigere l’attuazione nei confronti di tutti dello stesso precetto 
cristiano dell'amore reciproco. Ora non ama il prossimo suo come 
se stesso chi fa lavorare il prossimo suo alle proprie dipendenze e 
ne trae il profitto capitalistico, e lo sfrutta economicamente come, 
in virtù di tale sfruttamento economico, lo opprime e domina anche 
politicamente. Quando un padrone cattolico s’intasca il plusvalore 
del lavoro di altri cattolici, suoi dipendenti, li intasca come padrone 
capitalista e non certo come fratello in Cristo dello stesso dipen- 
dente lavoratore. 

Nella società senza classi, l’abolizione del plusvalore, coll’abo- 
lizione del diritto privato d’impresa, consentendo legalmente solo 
forme associate di lavoro, e quindi abolendo lo sfruttamento del- 
l’uomo sull'uomo, renderà giuridico il precetto cristiano dell'amore 
reciproco; lo esigerà da ogni individuo come dovere sociale, e non 
più solo come virtù meritoria nell’esercizio delle opere di... mise- 
ricordia corporale. 

Ora non è chi non veda come solo in una tale società ogni 
donna e uomo sarà veramente persona, libera e uguale ad ogni 
altra 

Il concetto di ”’ persona”, secondo ii messaggio cristiano è pro- 
prio quello di persona uguale ad ogni altra nella sua dignità, nel 
suo valore umano, nella sua libertà morale (che sola fonda la sua 
responsabilità morale), di ogni figlio dell’unico Padre. Il socialismo 
non si prefigge altro che di realizzare concretamente, e quindi social- 
mente, per quanto si attiene alla base della condizione sociale, quella 
economica, le stesse caratteristiche della persona o personalità, ‘se- 
condo il cristianesimo e la morale cattolica. 

Non vedesi quindi come si possa parlare di dottrina antiperso- 
nalistica a proposito della dottrina socialista, come da taluno si è 
fatto. Il timore che la personalità umana, nel socialismo, si realizzi 
solo per il suo aspetto sociale, e si elida maggiormente, invece, nel 
suo aspetto individuale è assolutamente infondato. L’uomo nella so- 
cietà senza classi non sarà solo l’homo oeconomicus sociale, invece 
che quello individuale dell'economia classica; soggetto ad una ferrea 
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disciplina ed organizzazione economica e sociale; l’uomo-massa dei 
tempi moderni che vede sommerso nel collettivo ogni valore tipi- 
camente individuale, che trascende lo stesso fine sociale. 

L’uomo sarà sociale per quanto attiene la sfera sociale, l’eco- 
‘nomica, che è la base fondamentale e necessaria dell’organizzazione 
sociale. Sarà libero nella sua sovrana sfera individuale per quanto 
attiene all'esercizio di tutto ciò che è tipicamente individuale..... 

Il problema religioso è un problema individuale, una volta che 
la società è organizzata in modo etico. Ma perchè problema indi- 
viduale, non sarà certo soppresso, come nessuna legge riuscirà mai 
a sopprimere l’impulso religioso dell’uomo. Il socialismo non abo- 
lirà certo la fede nella vita ultraterrena e nell’immortalità dell’anima, 
come non è il capitalismo che doni tale fede. Crede il religioso che 
crede: e se taluno non crede, non è certo per obbligo sociale, ma 
perchè così lo induce la sua filosofia, la sua personale concezione 
della vita e del mondo. Nessun problema spirituale potrà mai essere 
abolito da un’organizzazione economica della società più giusta e 
morale: non quello religioso, non quello dell’indagine filosofica, non 
l’interesse della cultura, non l’arte e nemmeno... l'umorismo. Come 
non sarà certo posto alcun limite all'indagine scientifica, che anche 
in questa sede può domani condurre a concezioni opposte a quelle 
attualmente dominanti. 

Vi sarà invece una situazione sociale assai più favorevole anche 
a tutte tali posizioni e attività individuali, perchè l’individuo liberato 
dall’assillo del bisogno, della sicurezza sociale ed economica potrà 
dedicarsi ai valori dello spirito in modo assolutamente disinteressato 
e indipendente nel modo migliore. 

Il socialismo non sopprimerà l’uomo con tutte le sue esigenze, 
solo per il fatto di dargli una sicurezza economica; il socialismo 
socializzerà solo i mezzi di produzione e di scambio, e non le idee, 
non i cervelli, non le anime. 

Sarà invece la vera liberazione dell’uomo; l’edificazione di una 
società in cui, veramente, il libero sviluppo di ciascuno sarà la con- 
dizione per il libero sviluppo di tutti..... 

La conclusione dei precedenti rilievi non può essere che questa: 
il socialismo marxista non è una metafisica materialista; non è una 
filosofia della storia; non è una dottrina sociale scientifica; non è 
economia politica basata sulla scoperta di nuove leggi oggettive: è 
solo una dottrina dell’uomo ut homo, e una fede morale per la rea- 
lizzazione di una migliore e più giusta società umana ». 
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II. - Interpretazione del marxismo come fede 
morale nella mente di Marx e dei marxisti al po- 
tere nelle -UTARIso noe 

Per vedere in che cosa il marxismo di Marx, logicamente svi- 
luppato come fede morale del comunismo e socialismo e realizzato 
nell’ U.R.S.S., sia sostanzialmente differente dal Marxismo descritto 
qui sopra da un tipico marxista italiano, basta tener presente le tesi 
di base nel testo dell'Avv. Pasquali stesso, e passare con la naturale 
evidenza della ragione dei primi postulati morali di Marx ai suoi 
principi ultimi in cui cercano la loro giustificazione. 


1) Nella vita e nelle opere di Marx il primo postulato generico 
di immediata evidenza è senza dubbio quello notato da Pasquali nel 
suo studio: « il marxismo è nato da una ribellione d’ordine morale». 
Marx, come Engels, aveva davanti agli occhi lo sfruttamento inu- 
mano creatosi nei primi tempi dell’industrialismo sul proletariato 
europeo, condannato a lavorare dodici, quattordici ore al giorno, per 
un salario misero e senza nessuna previdenza sociale per sovvenire 
ai bisogni speciali del matrimonio, della prole, della malattia, delle 
necessarie vacanze, della vecchiaia, ecc. Per essi la prima reazione 
morale era ben precisa e violenta: bisogna abolire questo male visi- 
bile, questa evidente ingiustizia per il proletariato. La prima norma 
della morale, in una forma generale, per Marx è la seguente: Il 
male in concreto è locsfruttamento dielliproletae 
riato e dunque è morale tutto ciò che serve ad abo- 
lire lo sfruttamento del proletariato. 


2) Per concretare la morale marxista non basta descrivere la 
reazione allo sfruttamento storico dei proletari, fatto sul quale tutti 
gli uomini intelligenti e retti sono d’accordo, anche i liberali mo- 
derni, ma bisogna considerare la puntualizzazione e l’individualiz- 
zazione in Marx della causa permanente di questo fatto immorale 
nel « regime capitalista ». In questo punto socialisti e comunisti cri- 
stiani sono senza dubbio concordi con Marx. La loro rritica si ri- 
solve, per citare le parole di Pasquali, « nel riconoscere non valida 
ai fini di una giusta società umana l’organizzazione capitalista del- 
l'economia, e quindi di tutti i rapporti sociali ». Il principio generico 
della morale marxista è dunque l’affermazione decisa che sfugge a 
qualsiasi tentativo di introdurre distinzioni o sfumature:-la causa 
del male concreto, lo sfruttamento del proleta- 
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riato, è il capitalismo, e dunque è immorale tutto 
ciò che serve a perpetuare il capitalismo. 


3) Il marxismo si distingue specificamente dalle altre forme di 
socialismo e comunismo (che pur essendo anche anticapitaliste, ven- 
gono però considerate da Marx « volgari e non scientifiche ») in quanto 
la sua morale viene resa sistematica da una speciale concezione sul- 
l'essenza del capitalismo, concentrata nella nozione del plus valore. 
Anche in questo punto Pasquali segue la dottrina di Marx e insiste 
sulla tesi che il capitalista ruba non solo al proletario il lavoro non 
pagato (il plus valore) ma «sfrutta prima dell’attività di chi lavora, 
l’uomo stesso che lavora alle sue dipendenze». In questo passaggio 
dalla nozione volgare dello sfruttamento (pagare male il lavoro per 
realizzare ingiusti profitti) ad una nozione filosofica dello sfrutta- 
mento «capitalista »: « alienare la persona del lavoratore », si precisa 
la posizione specifica della morale marxista. Non solo Pasquali e Mati, 
socialisti, ma anche molti altri comunisti italiani, come Negarville, 
Donini, Pesenti, Pastore, da me interrogati in seguito a qualche di- 
battito, ritengono e dicono chiaramente che per essi non è tanto il 
capitalista quanto il capitalismo ad essere immorale nello sfruttare, 
nell’alienare come fattore di produzione l’uomo stesso. Non altra 
fu la posizione assunta in una discussione fatta tra rappresentanti 
religiosi e laici della Pro Deo con Davide Laiolo dell’Unità di Mi- 
lano, Samcarcano dell’Avanti e studiosi del comunismo e del socia- 
lismo italiano a Milano. La risposta dei marxisti fu decisa: « possiamo 
ammettere che tale e tale capitalista non siano cattivi, ma questo non 
cambia che il regime capitalista sia cattivo ». Così discutendo a Bo- 
logna e altrove con giovani comunisti formati nelle scuole centrali 
del partito fu confermato che la formazione ideologica data dal 
Partito comunista italiano mette in rilievo la tesi secondo la quale 
un cambiamento morale nei possessori dei mezzi di produzione e 
di scambio non avrebbe per essi nessun valore perchè « non cambia 
la natura stessa dei rapporti economici e sociali e non distrugge la 
immoralità del capitalismo stesso ». 


4) L’ultimo principio specificamente marxista e base di tutta la 
morale marxista è il seguente: la morale dell’uomo è un 
prodotto della forma di società economica nella 
quale egli vive. Nel marxismo la nozione di moralità di fronte 
a Dio, di fronte alla legge dettata dal Creatore dell’uomo e del mondo 
visibile, è impensabile. Sia Pasquali che la maggioranza dei marxisti 


240 FELICE A. MORLION O. P. 


italiani tentano di sottrarsi a questo principio marxista. In quanto 
vogliono passare per tradizionalmente o sentimentalmente cattolici, 
possono affermare, sotto l’influsso della loro presunta buona volontà, 
l'aderenza alla morale spiritualista del cristianesimo, ma come marzxi- 
sti devono ammettere il valore assoluto dei cambiamenti materiali, 
economici, necessari per creare cambiamenti morali. La morale marxi- 
sta è indivisibile dalla filosofia del plus valore è questa filosofia è 
indivisibile dal suo principio metafisico, dal materialismo dialettico, 
secondo il quale lo spirito e, dunque, anche le idee morali sono un 
effetto della materia, sola realtà assoluta alla quale tutte le altre 
realtà o sovrastruturte si riferiscono. 

Nei dibattiti vien chiesto sempre se è possibile far sparire com- 
pletamente dall'uomo l’egoismo, l’avarizia, l’ingiustizia interna, che 
nella concezione cattolica costituiscono una piaga della natura uma- 
na, vulnerata dal peccato originale. 

Quasi sempre la risposta marxista è questa: una volta cambiata 
la società e tolto lo sfruttamento, cambierà la natura umana, e non 
vi saranno più egoisti, perchè non vi saranno più sfruttatori. 

Una discussione fraterna e approfondita su questo punto finisce 
spesso con un accordo realista sull’impossibilità di cambiare la na- 
tura umana. Ma il fenomeno è significativo: in funzione del prin- 
cipio dinamico del comunismo, del mito collettivista, i marxisti ven- 
gono spinti alla conclusione metafisica di Marx ed Engels: « La ma- 
teria non è un prodotto dello spirito, ma lo spirito non è esso stesso 
che il prodotto della materia ». 


5) Le norme pratiche imposte dal marxismo per il comporta- 
mento personale degli adepti possono essere riassunte nella formula 
seguente: in nome del bene morale concreto e asso- 
luto, cioè della costruzione di ufia futura società 
collettivista, bisogna rinunziare in pratica all’ap- 
plicazione delle norme tradizionali della morale. 

Questa conclusione viene dedotta con assoluta evidenza dallo 
studio delle opere di Marx e di Engels (di cui abbiamo già citato 
dei passi abbastanza significativi nell’articolo precedente). 

La pratica della morale marxista è più chiara ancora nella prassi 
dei paesi ove il comunismo è arrivato al potere. Citiamo solo un 
passo del marxista più autentico e più autorevole nella storia, Lenin: 
« Noi diciamo che la moralità è ciò che serve ad annientare l’antica 
società di sfruttatori. Bisogna essere pronti a tutti i sacrifici ed anche, 
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in caso di necessità, ad ogni statagemma, alla scaltrezza, a procedi- 
menti illegali, e perfino a coprire la verità ». Rifiutare l’adesione a 
questa rivoluzione nella morale così chiaramente e logicamente espressa 
è distaccarsi dal marxismo. Riconoscere il primato dei dieci Comanda- 
menti di Dio e i precetti della Chiesa, è distruggere tutta la base del- 
l’edificio ideologico e pratico che è l'essenza del marxismo. Non c’è 
via intermedia: la morale marxista è immorale di fronte alla mo- 
rale cristiana; la morale cristiana è considerata da Marx immorale 
di fronte ai postulati del materialismo dialettico applicati all’agire 
dell’uomo. 


IiWle=Cerrrcarzscerentitica della mofalemarzista 

La ribellione morale contro lo sfruttamento inumano dell’uomo 
non è monopolio del marxismo; e se dovessimo. criticare questa 
ribellione, dovremmo criticare non solo Marx, ma anche un’im- 
mensa schiera di scrittori, oratori e organizzatori di tutti i secoli. 
Nello studio conclusivo sul realismo sociale cristiano non manche- 
remo di citare passi di grandi scrittori cristiani, da Lattanzio, Gre- 
. gorio Nisseno, San Giovanni Crisostomo, Sant'Ambrogio, Sant’ Ago- 
stino, fino a San Tommaso e agli ultimi Papi e grandi sociologi cri- 
stiani. Passi non meno eloquenti e pieni di una giusta indignazione 
che non quelli più famosi di Marx e dei marxisti. Abbiamo fatto più 
volte l'esperimento psicologico seguente, non solo in Italia, ma anche 
in Belgio, in Francia ed in America: abbiamo letto, in dibattiti e 
conferenze, alcuni passi scelti nei quali i mali dello sfruttamento 
umano venivano descritti ed accusati in termini di viva condanna, 
quasi di disprezzo, e di rivolta morale, ed abbiamo chiesto alle masse 
comuniste da quale fonte avevamo preso questi passi. Quasi sempre 
i comunisti o socialisti ci hanno risposto: « Questi sono passi auten- 
tici di Marx, Engels, Lenin, Stalin». Abbiamo allora dovuto e po- 
tuto dimostrare che i passi citati erano stati tolti dalla Bibbia, da 
San Giovanni Crisostomo, da altri Santi Padri, da Encicliche e di- 
scorsi dei Pontefici Pio XI e Pio XII 

Non ci fermiamo qui sul fenomeno della ribellione morale con- 
tro i fenomeni dello sfruttamento dell’uomo, perchè ci siamo im- 
pegnati di parlare del marxismo specificamente in quanto marxismo. 
Il marxismo non è marxismo se non è come ce lo ha dato il fonda- 
tore: un sistema scientifico in cui la ribellione morale contro lo sfrut- 
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tamento viene chiarita, approfondita ed inserita in un complesso di 
conclusioni definitive riguardanti la natura del proletariato, del ca- 
pitalismo, la natura dell’uomo e del mondo e le loro cause perma- 
nenti. Riprendendo le cinque tesi formulate nel primo capitolo, do- 
vremmo dunque giudicare scientificamente: 1) Se l'osservazione e 
l’analisi dei fatti che costituiscono lo sfruttamento dell’uomo sono 
chiare e complete; 2) se è chiara e completa anche l’osservazione e 
l’analisi dell’organizzazione capitalista dell'economia; 3) se la defini 
zione filosofica dell'essenza del capitalismo risponde alla realtà delle 
cose; 4) se anche alla realtà delle cose risponde la definizione della 
essenza della moralità; 5) se le norme concrete della morale marxista 
possono conciliarsi con la nozione oggettiva di moralità umana 
e cristiana. 

Senza farci prendere la mano dal sentimento e dal calore, ele- 
menti utili, forse indispensabili, nei comizi come nelle prediche, cer- 
chiamo d’essere oggettivi e sereni nel nostro giudizio. 


I) La formulazione marxista ‘dell'a tza bie Limone 
morale allo sfruttamento dell’uomo non è chiara 
nescompileta: 


a) Il marxista si limita quasi sempre a considerare e criticare 
la miseria materiale degli operai e non analizza esaurientemente la 
miseria spirituale. Anche se l’operaio viene ben retribuito, in modo 
da poter vivere senza preoccupazioni materiali, egli, come pure il 
ricco, può soffrire di tristezza, di egoismo, di superbia, di gelosia, di 
solitudine, di tradimenti e di molti altri mali spirituali. Oggettiva- 
mente più grave dell’infelicità procurata all'uomo da parte di sfrut- 
tatori esteriori, è lo sfruttamento effettuato dagli sfruttatori 
interiori, che sono le passioni, i vizi, i peccati. Un aspetto impor- 
tantissimo del complesso psicologico marxista consiste nel dimenti- 
care sistematicamente gli eftetti delle colpe interiori proprie per 
portare tutta l’attenzione sull’effetto delle colpe degli altri, delle colpe 
della società. Ora se il marxismo è, come dicono i marxisti, un vero 
umanesimo integrale, esso dovrebbe analizzare dell’uomo con chia- 
rezza tutta la miseria, che è infinitamente più grande della miseria 
dovuta allo sfruttamento capitalista. 

b) Anche nel campo dello sfruttamento da parte di altri l’a- 
nalisi marxista non è completa. Il marxista non parla mai dello sfrut- 
tamento della moglie da parte del marito e viceversa o dello sfrut- 
tamento dei figli da parte dei genitori. Il marxismo non parla dello 


È’ UNA FEDE MORALE IL MARXISMO? 243 


sfruttamento di certi operai da parte di altri operai che, senza 
riuscire ad essere capitalisti, abusano spesso anch'essi del lavoro d’un 
operaio isolato, il quale deve rassegnarsi ad un trattamento che non 
tiene conto delle sue esigenze umane. Abbiamo studiato recentemente 
neila periferia di Roma stessa molti casi di sfruttamento operaio: 
per esempio, far lavorare ragazzi per un centinaio di lire al giorno, 
affittare una misera camera, una capanna operaia, senza pavimento 
nè acqua, nè luce e aperta alle intemperie, a 6000 lire al mese. Questo 
sfruttamento non è dovuto al capitalismo, ma alla mancanza di sen- 
sibilità umana e morale dell’individuo, di ogni individuo, anche ope- 
raio. Prova ancor più convincente e fatto ben documentabile, è lo 
sfruttamento dei domestici da parte dei dirigenti comunisti in Russia. 


2)\La formulazione marxista dell'economia ca- 
Dilikefista non échiara e completa. 


Tra i testi marxisti non è possibile scegliere un testo più chiaro 
e più autorevole di quello della famosa introduzione del Manifesto 
del Partito comunista per definire borghesi e proletari. Nella nota 
riportata da P. Togliatti a lato della sua traduzione, ed. Rinascita, 
Engels definisce la borghesia come «la classe dei capitalisti moderni 
che sono proprietari dei mezzi della produzione sociale e impiegano 
lavoro salariato ». 

Il passo centrale del manifesto, del partito comunista, redatto 
da Marx ed Engels, è il seguente: « Dove (la borghesia) è giunta al 
potere, essa ha distrutto tutte le condizioni di vita feudali, patriar- 
cali, idilliache. Essa ha lacerato senza pietà i variopinti legami che 
nella società feudale avvincevano l’uomo ai suoi superiori naturali, 
e non ha lasciato tra uomo ed uomo altro vincolo che il nudo in- 
teresse, lo spietato ” pagamento in contanti”. Essa ha affogato nel- 
l’acqua gelida del calcolo egoistico i santi fremiti dell’esaltazione 
religiosa, dell’entusiasmo cavalleresco, della sentimentalità piccolo- 
borghese. Ha fatto della dignità personale un semplice valore di 
scambio; e in luogo delle innumerevoli franchigie faticosamente ac- 
quisite e patentate, ha posto la sola libertà di commercio senza scru- 
poli. In una parola, al posto dello sfruttamento velato da illusioni 
religiose e politiche, ha messo lo sfruttamento aperto, senza pudori, 
diretto ed arido. La borghesia ha spogliato della loro aureola tutte 
quelle attività che per l’innanzi erano considerate degne di venera- 
zione e di rispetto. Ha trasformato il medico, il giurista, il prete, il 
poeta, lo scienziato in suoi operai salariati. La borghesia ha strappato 
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il velo di tenero sentimentalismo che avvolgeva i rapporti di famiglia 
e li ha ridotti ad un semplice rapporto di denari» (pag. 30). 

Già a prima lettura l'affermazione, secondo la quale la borghesia 
o la classe dei capitalisti moderni «in luogo delle innumerevoli fran- 
chigie faticosamente acquisite e patentate ha posto la sola libertà di 
commercio senza scrupoli», si manifesta al senso critico come una 
evidente esagerazione. Ù 

L’affermazione sulla trasformazione del medico, giurista, prete, 
poeta, scienziato, in operai salariati del capitalismo è almeno esa- 
gerata quando si tratta dei paesi occidentali, meno esagerata quando 
si tratta dei paesi sotto il comunismo. 

Il lettore stesso rileggendo il testo farà molte altre osservazioni 
e non potrà negare che ci troviamo davanti ad un passo di dema- 
gogia e non di scienza. Ora sono ragionamenti di questo genere, più 
emotivi che scientifici, che portano il marxista alla convinzione che 
la causa del male concreto, lo sfruttamento del proletariato, è il 
capitalismo e che è dunque immorale tutto ciò che serve a perpe- 
tuare il capitalismo, 

L’analisi scientifica di quest’affermazione non dimostrata ci porta 
con evidenza a concludere: a) i fatti stessi sono esagerati e falsati; 
b) quei fatti, con e dopo le dovute distinzioni, possono essere ac- 
cettati come veri, non sono da attribuire ad una sola causa, al capi- 
talismo. Cosi, per esempio, se possiamo accettare che certe relazioni 
di interesse sono aumentate, e se la venerazione ed il rispetto per 
certe attività non materiali, nè commerciali sono diminuiti, tutto 
questo non è da attribuire solo alla nascita del capitalismo, ma di più 
al fatto della scristianizzazione dei paesi occidentali. 


3) La definizione filosofica ‘marxista dell 
senza del capitalismo è falsa, fantastica e senza 
giustificazione morale. 


a) Non c’è nè nella dottrina di Marx, nè al di fuori, nessun 
argomento valido per dimostrare che il solo fatto di fare un profitto 
in una impresa che impiega salariati sia immorale. La valutazione 
« morale » e specificamente quella di giustizia accettata dal comune 
consenso degli uomini di qualsiasi nazione e qualsiasi secolo, non 
sono contrarie al fatto di pagare il lavoratore umano secondo le sue 
prestazioni e tenendo conto della sua dignità e dei suoi bisogni uma- 
ni. Alla luce naturale della ragione, un imprenditore che paga ai 
suoi operai un salario che permetta non solo di soddisfare i bisogni 
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materiali dei lavoratori e delle loro famiglie, ma anche permette ri- 
sparmi, assicurazioni contro malattie e vecchiaia, vacanze e altre pre- 
videnze sociali, non può essere considerato per il suo agire, immo- 
rale, anche se l'impresa lascia a lui personalmente, che personalmente 
rischia, qualche profitto, ridotto alle giuste proporzioni nella tassa- 
zione progressiva. L’accusare di immoralità ogni profitto, di qual- 
siasi genere, è senza dubbio una generalizzazione antiscientifica, do- 
vuta più al sentimento che non al ragionamento. 

b) Marx stesso ha sentito che per superare le reazioni del 
buonsenso contro la generalizzazione sull’immoralità del profitto, 
egli doveva inventare un principio filosofico assoluto da impressio- 
nare le masse e creare una fede contro la ragione. E solo così si 
possono spiegare i passi, riportati anche da Pasquali, in cui si sviluppa 
la teoria dell’alienazione della persona nel lavoro in regime capita- 
lista. La teoria è filosoficamente cosi fantastica, così tipicamente ne- 
bulosa nella tradizione dei poeti tedeschi che Marx si è guardato 
dal tornarci sopra spesso. Ho citato nel precedente articolo il passo 
in cui Marx sviluppa filosoficamente la sua teoria dell’alienazione. 
Il lettore lo leggerà due, tre volte e rimarrà stupito della fantastica 
falsità della teoria e del modo di espressione. Un solo semplice ra- 
gionamento basta ad utilizzare questo argomento di Marx contro 
il marxismo. Ammettiamo che sia vero che «quanto più l’operaio 
si esaurisce lavorando, tanto più potente diventa il mondo oggettivo 
altro da lui:... tanto più povero diventa egli stesso... tanto meno 
esso gli appartiene come proprio ». E’ chiaro che questo passo e 
tutta la teoria si riferiscono al lavoro come lavoro e non al lavoro 
come fenomeno del capitalismo. E’ dunque chiaro che si può ap- 
plicare lo stesso principio di Marx in qualsiasi regime in cui l’uomo 
lavora. Dunque anche nel regime comunista «l’operaio pone la sua 
vita sull’oggetto, ma allora esso non appartiene più a lui, bensì al- 
l’oggetto, sicchè quanto maggiore è questa attività, tanto più si svuota 
l'operaio, ecc.». Non è utile dunque fermarsi all’analisi di questa 
teoria, che è uno dei più perfetti esempi di fantasia evidentemente 
falsa e antifilosofica. 

c) Visto l’errore o inadeguatezza di Marx nell’individuare la 
natura del capitalismo, è evidente che l’affermazione sull’immortalità 
del capitalismo non ha fondamento e che le ripetute affermazioni 
marxiste riportate e non mai dimostrate mancano di base scientifica. 
Bisognerà fare un altro ragionamento, un’induzione o deduzione 
scientifica prima di accettare l’affermazione ritenuta vera da Pa- 
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squali: «L’anticapitalismo marxista si risolve non tanto nel conte- 
stare il diritto di proprietà privata dei mezzi di produzione e di 
scambio, quanto nel contestare il diritto, riconosciuto dal regime 
giuridico privato borghese, che è veramente alla base del sistema 
capitalistico: il libero diritto privato d’impresa ». 


4) La definizione marxista dell’*ssenza della 
moralità è contraria alla realtà delle cose. 


Ammettiamo per un momento che il principio metafisico di 
Marx ed Engels sia vero: « La materia non è un prodotto dello spi- 
rito, ma lo spirito non è esso stesso che il prodotto della materia». 
E’ chiaro che l’essenza della moralità è un fenomeno dello 
spirito, mentre secondo Marx sarebbe un prodotto della materia. 
Sarebbe cioè la materia stessa, che produce nella sua evoluzione 
storica, necessariamente questa morale, che in fondo non è altro che 
la ribellione contro lo sfruttamento. In altre parole la ribellione mo- 
rale marxista non è determinata dall’interno dello spirito, ma dal- 
esterno, dalla materia, e non è libera. Il marxismo, come movimento 
libero della coscienza morale delle classi proletarie contro lo sfrut- 
tamento è dunque, secondo Marx stesso, filosoficamente impossibile. 
Non sono le idee e l’influenza marxista, ma la dialettica della ma- 
teria stessa che deve produrre inesorabilmente la rivoluzione comu- 
nista nel momento dialettico preciso dello sviluppo economico. Dove 
lo sviluppo economico non è dialetticamente maturo, la rivoluzione 
comunista non è possibile. Ora in Russia, nazione agricola che non 
aveva raggiunto la concentrazione industriale dei mezzi di produ- 
zione, la rivoluzione comunista dialetticamente non doveva essere 
possibile, secondo Marx stesso, mentre in Inghilterra, Germania ed 
America, dialetticamente mature, essa doveva accadere. La rivolu- 
zione invece è avvenuta in Russia e non in Inghilterra, Germania ed 
America. Dunque la definizione marxista dell’essenza della moralità, 
corollario della sua definizione dell’essenza della materia come causa 
c dello spirito come effetto, è contraria alla realtà delle cose. 


s) Le norme concrete della morale marxista 
non possono conciliarsi con la nozione ogget- 
tiva della moralità umana. 


Abbiamo riassunto nel capitolo precedente la norma concreta 
imposta dal marxismo al comportamento dell’uomo: è morale tutto 
È 3 i AR 
ciò che serve alla distruzione della società capitalista e alla costru- 
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zione di una società collettivista. Ora la semplice evidenza della 
ragicne ci mostra che la società politica non può essere lo scopo ul- 
timo della vita umana. La società politica è un mezzo necessario per 
creare le condizioni materiali e spirituali che favoriscono il pieno 
sviluppo dell’uomo in tutte le sue facoltà, ma non è la norma as- 
soluta che regola tutte le sue azioni. Per tutti i popoli di tutti i 
tempi è immorale uccidere un uomo per la semplice ragione che non 
si è d'accordo con le sue idee, è immorale essere infedele alla moglie 
e crudele con i propri figli, è immorale mentire e calunniare, è im. 
morale condannare gli altri per arrivare al potere. Nella morale 
marxista queste azioni non sono più immorali, se servono agli scopi 
politici del marxismo. Nella morale marxista, non essendo ricono- 
sciuta l'immortalità dell’anima, l’esistenza e la paternità di Dio, non 
c'è nessun fondamento, nessuna ragione e nessuna sanzione per il 
dovere morale della fratellanza, della carità, della fedeltà, della ve- 
rità nei rapporti umani. Nella pratica del marxismo sono i dittatori 
politici, insindacabili, che danno ordini in nome del proletariato 
e che hanno tutti i diritti, mentre il cittadino non ha nessun diritto 
personale. A fortiori nella morale del marxismo l’autorità divina 
come fonte di moralità, la sanzione eterna per il bene ed il male 
sono escluse in quanto possono opporsi alla linea politica dei dit- 
tatori del proletariato. Davanti alla morale umana che trova il suo 
normale ed ultimo fondamento nella religione, la morale marxista 
è dunque una forma di immoralismo. 

Analizzando scientificamente i presupposti del marxismo, dob- 
biamo concludere che il marxismo non è una morale, ma un sistema 
filosofico falso che porta, secondo la sua logica, a conclusioni pra- 
tiche che sono considerate immorali da qualsiasi uomo che riesce 
a far prevalere la riflessione sulla passione. 


Roma. 
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LA FILOSOFIA DAVANTI AL PROBLEMA DELL’ ESISTENZA 
DI DIO NEL « LES DEUX SOURCES DE LA MORALE ET DE 
LA RELIGION » DI ENRICO BERGSON. 


Come negli altri filosofi c'è un’idea predominante, direi fissa, che 
domina e pervade tutta la filosofia di essi e alla cui stregua vengono 
giudicate e sacrificate, se è necessario, anche posizioni e conquiste scien- 
tifiche che costano millenni di sforzi e di lavori intellettuali, — per esem- 
pio l’ente immutabile in Parmenide e negli altri Eleati, per cui il co- 
minciare ad essere e il cessare di essere e il cambiamento non sono altro 
che parole; i numeri costituenti nei Pitagorici i principi formali delle 
cose; l’atto e la potenza in Aristotele e in S. Tommaso e nella Filosofia 
Scolastica; i giudizi sintetici a priori in Kant; la sintesi della tesi e an- 
titesi in Hegel e negli idealisti; e così via — come negli altri filosofi, così 
in Enrico Bergson c’è un’idea dominante, fissa, che pervade tutta la sua 
filosofia e a cui bisogna risalire per capire anche un suo corollario, una 
delle sue ultime conclusioni, grave in sé, paradossale a nostro modo di 
vedere, ma logicamente dedotta daì principi fondamentali bergsoniani, 
conclusione che annulla la filosofia di Aristotele e di S. Tommaso, ac- 
cettata ufficialmente dal Cristianesimo, in quanto essa, come la teologia, 
non attingerebbe per niente il vero Dio dei cristiani. 

Premettiamo perciò una brevissima ed imperfetta sintesi del sistema 
filosofico bergsoniano. 

E’ certo che un aspetto della realtà è anche il cambiamento ed è 
certo anche che — contro il sentire comune che ritiene che l’universo 
consiste ‘di cose che cambiano sì, ma rimanendo le stesse sotto i diversi 
cambiamenti, come io posso ora stare in questo luogo e più tardi in 
un'altro, subire quindi dei cambiamenti locali, pur rimanendo sempre io, 
la stessa persona, la stessa sostanza, — il cambiamento come sola realtà 
è considerazione che da una mente riflessiva può esser fatta, come d’al- 
tronde in parte è stata fatta da filosofi sin dal 500 a. C., per es. da 
Eraclito. Questi, infatti, ammessa la sostanza di una materia primordiale, 
la concepisce in perpetua trasformazione, in continuo fieri: come nes- 
suno può toccare l’acqua fluente di un fiume due volte allo stesso punto, 
così non si possono toccare gli stessi oggetti, che sono soggetti al cam- 
biamento continuo, al flusso perpetuo. Per Eraclito dunque il mondo è 
in uno stato continuo di cambiamento. 

Dal principio che solo il cambiare è reale, che la realtà è fluente in 
modo continuo, e, in senso forse ancora più estremista di Eraclito, che non 


SAI Et n 7 E ta ate Pe 14; — " “ Sagl a; }, iva 
3 ra x gui È Mal: 


NOTE 249 


si dovrebbe ammettere o pensare niente prima e all’infuori del cambia- 


mento — non un mondo, una materia primordiale, una cosa che cambi, 
ma solo il cambiamento — da questo principio parte la filosofia di Berg- 
son, con la conseguenza immediata di un’altra... rivoluzione coperni- 


cana, per cui il cambiamento sarebbe ora la vera realtà, il sostrato, il 
fulcro, direi la cosa in sè, l’asse intorno a cui si formano o vengono for- 
mate dal rilassamento dello slancio vitale e dal nostro intelletto quelle 
forme stabili, le cose, che secondo il senso comune e la filosofia ancora 
bambina di Aristotele e dei suoi seguaci sarebbero state erroneamente 
poste o credute al luogo che spetta al cambiamento. 

A questo punto di vista Bergson è portato dalle questioni e consi- 
derazioni biologiche di moda nei primi venti anni del nostro secolo, at- 
traverso la critica delle teorie classiche dell'evoluzione di Lamarck, di 
Darwin e dei biologi materialisti del secolo XIX, che con una spiega- 
zione evolutiva meccanicista del mondo fanno a meno di una tendenza 
teleologica, di un fine, di una mente ordinatrice, e spiegano tutto con 
l'adattamento all'ambiente, con la lotta per la vita, con la sopravvivenza 
del più forte, col caso. Pur combattendo l’evoluzionismo, Bergson resta 
evoluzionista. Ma in che senso? 

Bergson sente l’insufficienza delle teorie meccaniciste a dare una 
spiegazione completa di tutte le variazioni dell’universo, sente l’incapa- 
cità di esse a sciogliere una spontanea difficoltà : perchè l’evoluzione 
della vita non è terminata millenni d’anni fa? Infatti egli osserva che 
«un organismo anche molto inferiore si adatta altrettanto bene quanto 
il nostro alle condizioni dell’esistenza, giudicando dalla sua riuscita a 
mantenersi in vita : e allora perchè la vita, che era arrivata già all’adat- 
tamento, seguita ancora a complicarsi sempre di più e sempre più peri- 
colosamente ? Perchè non s’è fermata ovunque ciò fosse possibile ? Per- 
chè? A meno che non ci sia un impulso che la spinge a rischi sempre mag- 
giori pur di raggiungere la sua meta di un’efficienza sempre più alta ». 

Questo impulso necessario a spiegare il movimento dell’evoluzione, 
questa forza viva, la cui funzione è quella di cambiare ed evolvere con- 
tinuamente, è lo «slancio vitale ». 

Questo continuo « cambiarsi » come unica realtà, questo «slancio 
vitale » è l’idea fissa di Bergson, è la chiave di penetrazione nel suo 
sistema e di soluzione di tutte le difficoltà non lievi che gli si presen- 
teranno davanti. 

Anzitutto noi usualmente e comunemente consideriamo le cose come 
stabili, come soggetti di cambiamenti. Come si spiegherebbe questa in- 
terpretazione continuamente erronea della nostra conoscenza ? Lasciando 
un pò da parte la spiegazione con il rallentamento « oggettivo » dello 
stesso slancio vitale, cosa che è molto confusa e arbitraria e a cui lo stesso 
Autore dà una relativa importanza, soffermiamoci un momento sulla so- 
luzione ultima e più radicale. 

Bergson distingue l’intuizione, che sarebbe la facoltà che unica at- 
tinge la verità o realtà, cioè il cambiamento, dall’intelletto che non at- 
tinge verità e realtà ossia il flusso, ma che è una facoltà pratica, effettiva, 
avente lo scopo di porre dei limiti, dei contorni, dei tagli nel flusso con- 
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tinuo e di formare così illusoriamente oggetti stabili, cose, forme, specie: 
limiti, dico, contorni, oggetti stabili, specie, che in realtà non esistono, 
perchè l’unica realtà è il cambiamento continuo, ma formati dall’intelletto 
per pura esigenza pratica, per ovviare a difficoltà che la vita presenterebbe 
dal punto di vista dell’azione. « Se la materia — dice Bergson — ci ap- 
parisse come un flusso perpetuo, non si assegnerebbe mai un termine a 
nessuna delle nostre azioni ». 

Del pari, considerando lo slancio vitale sotto l’aspetto di « durata » 
cioè di flusso costante, di continuo progresso del passato che penetra nel 
futuro, e distinguendolo dal tempo scientifico e comune, che è un sem- 
plice succedersi d’istanti, un frazionare il tempo in minuti e ore, un porre 
divisioni o fermate o intervalli, che in realtà non ci sono, è evidente che 
la «durata » è oggetto dell’intuizione, mentre il tempo è oggetto ed ef- 
fetto dell’intelletto. 

In questa grande illusione intellettiva, senza attingere nulla della 
vera realtà, ci son caduti tutti, grandi e piccoli, scienziati e filosofi, eccetto 
Bergson. Non ha torto quindi il Klimke quando, a proposito del sistema 
bergsoniano, afferma che « La scienza e la filosofia sinora sviluppate sono 
da paragonarsi ai ponti e ai letti, mentre il fiume vivo della realtà scorre 
tra entrambi; l'intuizione si getta in mezzo alle onde del fiume, e così 
alla fine conosce la realtà con la stessa immediata esperienza » (1). La 
intuizione è questo atto violento che si libera da tutte le illusorie pastoie 
dei filosofi, che conoscono solo i ponti e il letto del fiume, è questo atto 
coraggioso che si libera da tutti i concetti, da tutti i termini, da tutti i 
simboli, e si getta, « proicit se », in mezzo alle onde nel fiume scorrevole 
della realtà. 


Esposta pur così brevemente e « grosso modo» la dottrina fonda- 
mentale della filosofia bergsoniana, ci sarà facile capire e giudicare in 
modo più completo e più profondo la sua presa di posizione, nel « Les 
deur sources de la morale et de la religion », dinanzi alla religione, po- 
sizione che non è altro se non un’applicazione particolare e ultima degli 
stessi principi generali, di uno slancio vitale cioè che tende ad evolversi 
sempre più e di un suo rallentamento, di un intelletto che per ragioni 
pratiche forma le varie religioni positive e i dogmi a uso e consumo dei 
mortali ignoranti, di una intuizione con Dio, forma superiore e ultima 
di vita, che costituisce il mistico e il misticismo. 

In questo ultimo libro interessante, e a volte anche piacevole, Ber- 
gson ci parla di una doppia fonte o sorgente della morale e della reli- 
gione, « fonte statica » e « fonte dinamica », la prima che deve conservare 
la collettività con tutti i suoi obblighi e le sue consuetudini e che deve 
perciò vincolare l'individuo a queste abitudini, la seconda che contro i 


(1) KLIimKE, Institutiones Historiae Philosophiae, Vol. II, pag. 206: « Scientia et 
Philosophia hucusque exculta comparanda est pontibus et subterrenis fossis, dum 
vivum flumen realitatis inter utrosque elabitur; intuitio proicit se medias in flu- 
minis undas et sic demum realitatem ipsa experientia immediata cognoscit ». 
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diritti della società tende a rompere queste consuetudini, a liberare l’in- 
dividuo dalle vecchie abitudini, da queste cose fisse, per rinnovare, per 
creare qualche cosa di nuovo. E’ lo stesso slancio vitale che prosegue il 
suo cammino in queste altre forme di vita, nella morale e nella religione, 
le quali benchè spiegate con processo quasi analogo, tuttavia nettamente 
si distinguono, giacchè possono darsi norme religiose contrarie alle leggi 
etiche. 

Lasciamo da parte la morale, che per ora non ci interessa; fermia- 
moci invece su duesto doppio aspetto della religione. E’ necessaria anche 
questa fermata, perchè da ciò dipende più immediatamente il giudizio 
bergsoniano sul valore di tutte le relisioni e della filosofia quando par- 
lano di Dio. signo: 

Bergson dinanzi al fatto di tante forme di religioni e di superstizioni 
abbracciate dall’umanità, comincia col domandarsi come mai credenze a 
volte molto grossolane che arrivano a prescrivere persino l’immoralità e 
il delitto, che quando più grossolane sono state tanto più si sono affer- 
mate nei popoli, che fanno a volte discendere l’uomo sotto il livello delle 
bestie, come mai pratiche così poco ragionevoli siano state accettate da 
esseri ragionevoli. E dopo aver notata l'insufficienza della soluzione ap- 
portata da alcuni d’una « mentalità primitiva » di tutta l’umanità, per cui 
l'intelligenza umana avrebbe subìto una specie di evoluzione radicale, 
nel senso che quella di oggi non sarebbe più la stessa di prima ma cam- 
biata e di struttura fondamentalmente diversa — insufficienza di solu- 
zione che appare evidentemente dal fatto che non c’è nessuna modifica- 
zione di specie : la struttura della mente è la stessa, Aristotele non era 
meno intelligente degli uomini del nostro secolo — Bergson afferma che 
la mente funziona lo stesso nei due casi. Pensa allora che forse non si 
applica alla stessa maniera « probabilmente perchè la società non ha qua 
e là gli stessi bisogni », anche per necessità di vita, per un profondo bi- 
sogno biologico. Come abbiamo visto nelle linee generali del sistema, come 
pure nella morale, così analogamente ora considera questi rapporti fra 
società o collettività e individuo : la collettività cercherebbe di difendere 
la necessità o finalità superiore della specie contro l’interesse egoistico, 
il piacere dell’ individuo; lo slancio dell’ individuo tenderebbe a seguire 
l’impeto vitale e a dissolvere il gruppo sociale. Ma questa considerazione 
di mentalità collettiva non spiega completamente la questione, perchè il 
problema resta ancora dal punto di vista della psicologia dell’uomo at- 
tuale e dell’uomo individuale. Perciò, come non soddisfa la considerazione 
d’una mentalità primitiva, così anche non bastano le rappresentazioni 
collettive. 

E quindi Bergson prende di nuovo il solco della sua primitiva e ori- 
ginale concezione d’una formazione di forme stabili, pratica, utile, ne- 
cessaria ai fini pratici e ai bisogni della vita e dell’azione, ma sempre 
illusoria; e parla quindi di una « funzione fabulatrice » della fantasia, di 
fabulazione o finzione o atto che fa sorgere le superstizioni e le rappre- 
sentazioni fantastiche. 

A ciò arriva analizzando la psicologia del suo tempo che, secondo 
lui, non si cura molto di suddividere il suo oggetto secondo le linee mar- 
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cate dalla natura, e che solo per comodità di linguaggio rapporta a una 
facoltà generale, all’imaginazione, cose differentissime fra loro, come sono 
le rappresentazioni fantastiche delle superstizioni, le invenzioni scien- 
tifiche e le realizzazioni dell’arte. « Conveniamo allora di mettere a parte 
le rappresentazioni fantastiche e chiamiamo fabulazione o finzione l’atto 
che le fa sorgere. Ciò sarà un primo passo verso la soluzione del pro- 
blema » (2). Da questa fabulazione dipendono il romanzo, il dramma e 
la mitologia. Ma poichè non si sono avuti sempre romanzieri e dramma- 
turghi, — afferma il Bergson — mentre l’umanità non è stata mai senza 
religione « è dunque verosimile che poemi e fantasie d’ogni genere siano 
venuti per sovrappiù, mentre la religione costituisce la ragion d’essere 
della funzione fabulatrice : per rapporto alla religione questa facoltà sarà 
effetto e non causa. Un bisogno individuale, certo sociale, ha voluto esi- 
gere dallo spirito questo genere di attività » (3). 

Questa finzione, questa allucinazione che quando è efficace può con- 
trobilanciare il giudizio e il ragionamento, questa finzione in mancanza 
di esperienza reale era una contraffazione dell’esperienza che bisognava 
suscitare. « Una finzione, se l’imagine è viva e opportuna, potrà facil- 
mente imitare la percezione, e con ciò impedire o modificare l’azione. 
Un'esperienza sistematicamente falsa, drizzantesi dinanzi all’intelligenza, 
potrà arrestarla al momento in cui essa andrebbe molto lontano nelle 
conseguenze che tira da una esperienza vera » (4). La funzione fabula- 
trice dunque, contrariamente alla logica e alla scienza, forma un grande 
campo di illusioni che risponde ai bisogni della vita e dell’azione. 

Per una maggiore spiegazione del fine e dell’origine di questa. fun- 
zione fabulatrice della fantasia, Bergson ci ripete e ci ricorda la sua 
dottrina sullo slancio vitale e sull’evoluzione creatrice. 

Ma la parte più interessante è senza dubbio quella che riguarda 
«la religione dinamica ». Anche in questo seguiamo per un momento lo 
sviluppo dell’Autore. Egli sempre nell’ambito della biologia ammette un 
piano superiore di vita : il misticismo; e ne difende il valore e la gran- 
dezza sopra tutte le altre attività umane, e a volte sembra difenderne 
anche il diritto o la possibilità da parte di molti: «quando il mistico 
parla, in fondo alla maggior parte degli uomini vi è qualcosa che fa 
eco » (5). 

Attraverso una breve disamina, direi uno sguardo troppo sommario, 
delle religioni e filosofie dell’ Egitto, dell’ India e della Grecia, conchiude 
che in queste, anche se a volte esse possono arrivare a prepararlo, non 
si è avuto mai un misticismo completo, « ora perchè lo slancio non fu 


(2) H. BeReson, « Les deux sources de la morale et de la religion », pag. 111. 
Per maggiore comodità del lettore e per maggior chiarezza qui, come anche più avanti, 
vien citato il testo tradotto in italiano. Una traduzione italiana di quest'opera è stata 
sn da Edizioni di Comunità: E. Bergson: Le due fonti della morale. c della re- 

igione. 

(3) H. BERGson, IL. c. pag. 112. 

(4) H. Bergson, I. c. pag. 113. 

(5) H. Bergson, l. c. pag. 228. 
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sufficiente, ora perchè fu contrariato da circostanze materiali o da una 
intellettualità troppo ristretta » (6). 

Ci dà quindi la sua definizione del misticismo : « Ai nostri occhi il 
risultato del misticismo è una presa di contatto, e di conseguenza una 
coincidenza parziale, con lo sforzo creatore manifestato dalla vita. Questo 
storzo appartiene a Dio, se non è Dio stesso, Il grande mistico è una in- 
dividualità, che varca i limiti assegnati alla specie dalla sua materialità, 
e che è in grado di continuare e di prolungare in tal modo l’azione di- 
vina. Tale è la nostra definizione » (7). 

Il misticismo vero e completo è quello dei grandi mistici cristiani, 
di S. Paolo, di S. Teresa, di S. Caterina da Siena, di S. Francesco e di 
tanti altri. Anche se essi avran dovuto attraversare stati che rassomi- 
gliano a quelli del misticismo antico e di altre religioni, li hanno però 
sorpassati : « raccogliendosi su se stessi per spingersi in uno sforzo tutto 
nuovo, essi hanno rotto una diga; una immensa corrente di vita li ha 
riafferrati, dalla loro vitalità accresciuta si è sciolta una energia, un’au- 
dacia, una potenza di concezione e di realizzazione straordinarie » (8). 

Esamina i vari preparativi : le imagini o visioni, che possono essere 
‘a volte allucinazioni, come negli ammalati, e da cui gli stessi mistici per 
prima hanno avuto paura di essere ingannati; esamina le emozioni, le 
estasi, il rapimento, cose belle sì, ma che non costituiscono ancora la 
trasformazione completa, la vita mistica. 

Ci sembrerebbe di leggere S. Giovanni della Croce quando Bergson 
descrive, un pò a modo suo s'intende, queste fasi preparatorie : « Scossa 
nel suo intimo dalla corrente che la trascinerà, l’anima cessa di tornare 
su se stessa sfuggendo un istante alla legge che la specie e l’individuo si 
condizionano l’uno con l’altro circolarmente. Essa s’arresta come in ascolto 
d’una voce che la chiami. Poi si lascia portare direttamente in avanti. 
Essa non percepisce direttamente la forza che la muove, ma ne sente 
l'indefinibile presenza e la indovina attraverso una visione simbolica. E’ 
invasa allora da una immensità di gioia, estasi dove essa si assorbe o 
rapimento che essa subisce : Dio è là, ed essa è in Lui. Più che mistero. 
I problemi svaniscono, le oscurità si dissipano; c’è l'illuminazione » (9). 

Ma la volontà è ancora libera, non è ancora unione totale, lo slancio 
è stato preso per andare più lontano; perciò, nonostante le dolcezze del- 
l'estasi, succede l’inquietudine, la desolazione, la « notte oscura ». Quando 
poi, dopo queste visioni simboliche ed estasi, Dio prende possesso totale 
anche della volontà, quando Dio agisce per essa ed in essa, abbiamo la 
fase definitiva, la trasformazione. 

« Diciamo che è ormai per l’anima una sovrabbondanza di vita. E° 
un immenso slancio. E° una potenza irresistibile che la getta nelle più 
vaste intraprese » (10). Una esaltazione calma di tutte le sue facoltà fa 


(6) H. BeRrcason, l. c. pag. 242. 
(7) H. BeRcson, l. c. pag. 245, 
(8) H. BERGSsON, Z. c. pag. 243. 
(9) H. Bergson, Il. c. pag. 246. 
(10) H. Berason, ‘. c. pag. 248. 
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che essa veda in modo grande, chiaro, semplice, d’una semplicità che la 
guida attraverso le più grandi complicazioni senza accorgersene. Una 
scienza innata o piuttosto un’innocenza acquisita le suggerisce così di 
primo colpo il passo utile, l’atto decisivo, la parola senza replica. Ne 
segue anche una grande umiltà; l’amore infine che lo consuma non è più 
l’amore di un uomo per Dio, è l’amore di Dio per tutti gli uomini; at- 
traverso Dio, per Dio, egli, il mistico, ama tutta l'umanità d’un divino 


amore. SUR 


Passiamo finalmente alla questione particolare, al corollario sul pro- 
blema della esistenza di Dio, che Bergson logicamente deduce dalla sua 
concezione della realtà e da questa visione della religione statica e della 
religione dinamica. 

Per non sfuggire alle difficoltà e per evitare inutili ripetizioni, cre- 
diamo opportuno fare una breve esegesi del suo testo e, man mano, quando 
sarà necessario, qualche relativa considerazione o critica sul suo valore. 

« Se il miticismo è ciò che abbiamo detto, esso deve fornirci il mezzo 
di abbordare in qualche modo sperimentalmente il problema dell’esistenza 
e della natura di Dio. Non vediamo d’altronde come la filosofia l’abbor- 
derebbe altrimenti. In una maniera generale noi stimiamo oggetto esi- 
stente un oggetto che è percepito o che potrebbe esserlo. Esso è dunque 
dato in una esperienza reale o possibile. Siete liberi di costruire l’idea 
d’un oggetto o d’un essere, come fa il geometra per una figura geome- 
trica; ma l’esperienza sola proverà che esso esiste effettivamente al di 
fuori dell’idea così costruita » (11). 

Appare evidente una richiesta di esperienza sia nel misticismo che 
nella filosofia. 

Bergson è spaventato dinanzi alla scienza, che con la logica di un 
fatto, di una esperienza fa crollare i più saldi raziocini e i più solidi 
sistemi. Combatte, è vero, fortemente il puro scientismo : come contro 
1 biologi e le classiche teorie dell’ evoluzione, così contro i psicologi 
meccanicisti (che in psicologia hanno escogitata una teoria parallelistica 
fisico-psichica per cui a ogni cambiamento del corpo o modificazione 
fisiologica corrisponde un fatto psicologico, un cambiamento o una mo- 
dificazione nella coscienza, e quindi in definitiva quella che noi chia- 
miamo mente non sarebbe altro che una funzione, una produzione, una 
zttività, un risultato del cervello, da cui secondo i diversi cambiamenti 
vien determinata volta per volta) Bergson difende la superiorità della 
attività mentale, che non è determinata nè dipende da quella cerebrale 
se non accidentalmente soltanto, come organo o strumento, come può di- 
pendere il padrone dal servo. 

Ciò nonostante la filosofia, la metafisica bergsoniana resta soggetta 
al sapere positivo; è una psicologia prolungata, è metafisica empirica: 
«noi stimiamo oggetto esistente un oggetto che è percepito o percepi- 


(11) H. Bsrason, l. c. pag. 257. 
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bile. Esso è dunque dato in una esperienza reale o possibile ». Perciò 
superiorità e priorità dell'esperienza e dell’intuizione (che unica conosce 
ii reale, il cambiamento, lo slancio vitale, l'evoluzione creatrice) sul giu- 
dizio e sul raziocinio e sulla metafisica classica tradizionale, che costrui- 
rebbero soltanto finzioni, buone per ragioni pratiche, ma non per cono- 
scere la verità : l’esistenza di una cosa è provata solamente dall'esperienza. 

Il filosofo può avere una esperienza di Dio ? No. Pur concedendo che 
possa porre la questione di Dio come finzione, come ipotesi, come pro- 
babilità, non arriverà mai alla verità, alla realtà, alla certezza di Lui 
se non lo prova, se non lo sperimenta; ma allora è mistico, non più fi- 
losofo. Egli deve dunque fermarsi alla soglia del divino : è solo il mistico 
che potrà sperimentare e provare la realtà del problema dell’esistenza 
di Dio. i 

Il Bergson difende chiaramente questo punto di vista contro una 
difficoltà che egli stesso si propone. Concede, benchè a malincuore perchè 
gli sembra implicare un’illusione fondamentale, che possa supporsi per 
un momento un essere reale distinto da tutti gli altri accessibili alia 
nostra esperienza, « ma resterà da provare che l’essere così definito, così 
dimostrato non è che Dio» (12). 

Precisiamo la questione : Bergson se la prende con i filosofi greci, 
con Platone, con Aristotele; ma in questi individui intende colpire tutta 
la filosofia cristiana. Questo è evidente dal continuo parlare e dal giu- 
dizio che da della filosofia (e per filosofia, almeno quella che lui prende 
in considerazione pur combattendola, è la filosofia realistica), dagli ar- 
gementi classici, che riprende e giudica, sulla esistenza di Dio, come per 
esempio quelli tratti dalla considerazione di Dio come primo Motore 
immobile, Prima Intelligenza, Prima Idea, che assieme a tante altre ve- 
rità aristoteliche sono state assorbite nella filosofia del Cristianesimo o 
almeno di S. Tommaso e degli Scolastici (13); è evidente anche da tutto 
ii suo sistema, dalla valutazione della religione statica. 

La sua posizione è, da un lato, simile a quella di Kant: nessun ar- 
gomento prova l’esistenza di Dio, perchè i concetti, come i principi, non 
raggiungono tale oggetto. Non conosce, nè critica la forza o valore di- 
mostrativo o deduttivo dei vari argomenti, come ha potuto fare a volte 
anche qualche Scolastico. No, Bergson prende il lato non spiegato, ma 
supposto; il lato più sicuro, ma per lui più debole, la minore che S. Tom- 
maso avrà sempre come evidente in tutte le sue cinque prove : « et hoc 
ommes intelligunt esse Deum ». 

E’ qui che si impunta Bergson. Tutt'altro che Dio abbiamo quando 
la filosofia parla di Dio! « Si tratta così poco del Dio al quale pensano 
la maggior parte degli uomini, che, se per miracolo, e contro il parere 
dei filosofi, Dio così definito discendesse nel campo dell’esperienza, nes- 
suno lo riconoscerebbe » (14). 


(12) H. BeRrGSsoN, l. c. pag. 258. 

(13) Si veda, pev esempio, quanto ha scritto su ciò Aristotele nel suo XII libro 
di Metafisica. 

(14) H. Bergson, l. c. pag. 258: «Il s’agit si peu du Dieu auquel pensent la 
pluspart des hommes que si, par miracle, et contre l’avis des philosophes, Dieu 
ainsi defini descendait dans le champ de l’expèrience, personne ne le reconnatîtrait », 
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Vediamo quanto di vero e quanto di falso c'è in quest’affermazione 
bergsoniana. Anche in teologia si dice comunemente e con piena sicu- 
rezza, poichè è dogma, che la vita di fede, l’ordine della grazia, la vita 
mistica, la vita d’unione con Dio superano di gran lunga l'ordine della 
natura, che chi ha sentito e conosciuto veramente Dio sono i Santi, la 
cui conoscenza del divino è tutt'altra che quella che può avere ‘il più 
profondo e sottile metafisico. 

S. Paolo ci parla della conoscenza vera, sperimentale, di Dio nella 
gloria del cielo come di cosa che nessuno ha mai visto, sentito e pen- 
sato: «Quod oculus non vidit, nec auris audivit, nec in cor hominis 
ascendit, quae praeparavit Deus iis, qui diligunt illum » (15). E quando 
parla del suo rapimento al terzo cielo, dice che « audivit arcana verba, 
quae non licet homini loqui» (16). 

Questa verità di fede, comune nel Cristianesimo e accettata anche 
da Bergson, non esclude però del tutto nè annulla la conoscenza natu- 
rale, non è opposta o contraria alle verità su Dio a cui può giungere 
naturalmente la nostra ragione. 

Credo che sia ancora necessario determinare meglio i vari modi con 
cui Dio può essere attinto dagli uomini, perchè mi sembra che Bergson 
faccia qui non poca confusione. 

Possiamo infatti distinguere : 1) il Dio conosciuto e sperimentato, 
come dice Bergson, dai grandi mistici cristiani, dagli uomini di eccezione, 
da S. Paolo, da S. Francesco, da S. Caterina, da S. Giovanni della Croce 
e altri Santi; 2) il Dio conosciuto dalla gran parte degli uomini, dai fe- 
deli, e che sarebbe il Dio della Rivelazione, il Dio dalle formule già fisse, 
dai dogmi per tutti; 3) il Dio delle religioni antiche di Grecia, di Egitto, 
d’ India, ecc.; 4) il Dio di Aristotele e di Platone, dei puri filosofi; 5) il 
Dio di quegli stessi filosofi considerati nella filosofia cristiana. 

Da tutto il contenuto del capitolo-sulla religione dinamica risulta che 
Bergson si occupa del misticismo dei grandi Santi, di quelli cioè che sor- 
passati tutti gli stati di finzioni dello spirito umano, anche le visioni e 
l'estasi, arrivano a questa intuizione o esperienza mistica, a questa unione 
totale con Dio, a questa altissima forma di vita e di azione. 

Questa presa « dinamica » di Dio del mistico può essere considerata 
non solo in rapporto alla pura filosofia, ma anche alle verità rivelate, 
dogmatiche, preconosciute dal mistico e conosciute da quelli a cui il 
mistico parla. 

E di questo lo stesso Bergson fa una messa a punto nelle pagine 253 
e 254 del « Les deux sources »: « Noi abbiamo in effetto molto semplifi- 
cate le cose..... noi abbiamo ragionato come se il mistico cristiano, por- 
tatore d’una rivelazione interiore, sopravvenisse in una umanità che non 
conosce nulla. Effettivamente gli uomini ai quali egli si rivolge hanno 
di già una religione, che era d’altronde la sua. Se ha avuto delle visioni, 
esse gli rappresentavano in imagine ciò che la sua religione gli aveva 
inculcato sotto forma di idee. Se ha avuto delle estasi, esse l’hanno unito 


n 


(15) S. PaoLo, I ai Corinti, 2, v. 9. 
(16) S. PaoLo, II ai Corinti, 12, v. 4. 
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a un Dio che sorpassa senza dubbio tutto ciò che egli aveva immaginato, 
ma che risponde ancora alla descrizione astratta che la religione gli aveva 
fornito ». 

Qui il solito capovolgimento di verità bergsoniano : per chi ragiona 
col senso comune, con l’intelletto, e non con l'intuizione, sarà possibile 
capire, ma capovolta, la situazione. Questi insegnamenti astratti, queste 
idee fisse, verità rivelate o dogmi, sono all’origine del misticismo, ma il 
mistico non farebbe altro che ripassare sulla lettera o linea tracciata dal 
dogma se si fermasse ad esse; mentre lui ha bisogno di rompere la diga, 
di liberare l'individuo, di passare a uno stato superiore, a una nuova 
forma di vita. Gli insegnamenti consueti di religione, poichè di ordine 
| intellettuale, possono divenire accessibili a tutti: « Che si aderisca o no 
alla religione si arriverà sempre ad assimilarla intellettualmente » (17). 

Il mistico invece, nello stato dinamico, non dice niente, non può dir 
niente se non a colui che ha provato quelche cosa di simile a ciò che 

—egli ha sperimentato. Più vera, benchè meno accettata dal mondo, sa- 
rebbe « l’idea di una religione che non esistesse che per il misticismo, di 
cui essa fosse un estratto intellettuale formulabile e quindi generaliz- 
zabile ». 

Con ciò voglio far notare che la questione, che Bergson vuol fare con 
la filosofia, va fatta lo stesso con la religione accettata dalla maggior 
parte degli uomini. Ma ora dimentica il suo primo punto di vista della 
religione dinamica, del mistico eccezionale, e considera piuttosto il Dio 
come viene considerato dalla maggior parte degli uomini, vorrebbe dire 
dai fedeli, o meglio confonde, per comodità o per dimenticanza, il Dio 
della religione statica cristiana e della religione dinamica, e lo contrap- 
pone al Dio dei filosofi. 

Che cosa è Dio per la maggior parte degli uomini? « E’ un Essere 
che può entrare in rapporto con noi ». Vorrebbe dire forse come Pascal, 
il Dio dei cristiani è un Dio d’amore e di consolazione che si unisce al 
fondo delle loro anime. Vorrebbe forse dire col Cristianesimo : Dio è 
Padre che ci ama come figli. 

Che cosa è Dio per i filosofi puri ? E’ Principio primo di tutte le cose, 
è Motore immobile, è Atto puro, è Intelligenza, è Idea separata, è Idea 
delle Idee, è Idea del bene che agisce per se stesso. Manca, è vero, in 
questi filosofi l’idea di un Dio Padre, di un Dio che ama gli uomini 
d’amore di amicizia; prevale piuttosto in essi l’idea di una sovranità as- 
soluta altissima, che usa degli uomini come cose, come l’architetto per 
un suo fine nel costruire una casa, e a cui sono sottomessi come materia, 
come pura potenza obbedenziale passivamente, come tutti gli altri es- 
seri. Appare quindi fra il primo principio e noi un netto distacco : Esso 
non entra in rapporto con noi come ce lo fa entrare la religione cristiana, 
con l’amore, l’affetto di Padre. 

Che cosa è Dio per i filosofi cristiani ? Si badi che non si parla della 
pura fede nei misteri soprannaturali, nè della sola Filosofia, della Meta- 
fisica speciale o Teodicea, di Dio cioè conosciuto sotto il solo e puro lume 


(17) H. BERGSON, l. ec. pag. 254, 
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della ragione. Il Dio dei filosofi cristiani è il Dio della Rivelazione ed è 
anche lo stesso Dio dei filosofi puri, di Aristotele per esempio. Questi 
&losofi cristiani-hanno, è vero, su Dio idee più perfette, più complete, 
più complete, più vaste e sicure dei filosofi puri perchè assicurate dalla 
livelazione, hanno anche cose che ad essi mancano, ma conservano anche 
sempre le loro stesse nozioni, conservano la filosofia e procedono filosofi- 
camente perchè avere una religione non vieta di filosofare, non vieta di 
esercitare la ragione su verità trascendente qual’è Dio, non vieta che la 
ragione possa fare astrazione dalla religione e vedere se le esigenze del- 
l'intelligibilità del reale ci conducono ad una Prima Causa, a un Primo 
Motore (18). Così in alcuni casi, nel problema dell’esistenza di Dio, pro- 
cedono i filosofi cristiani. 

Questo Dio dei filosofi (puri e cristiani) «il Dio di Aristotele — af- 
ferma Bergson — non ha niente di comune con quelli che adorano i 
Greci, esso non somiglia maggiormente al Dio della Bibbia, del Van- 
gelo » (19). 

E’ vero che il Dio di Aristotele e della Filosofia non coincide con le 
varie forme di religione statica dei Greci. 

E’ vero anche che il Dio di Aristotele e della Filosofia non è uguale 
al Dio della Bibbia e del Vangelo, al Dio rivelato, che per una sua cono- 
scenza richiede non soltanto il lume della ragione, ma anche quello della 
Fede, che contiene tante altre verità di ordine superiore, di cui la pura 
agione non avrebbe mai pensato l’esistenza, come sono tutti i misteri 
soprannaturali della nostra Fede. 

Anzi, noi in questa questione ammettiamo molta più distanza che 
non ammetta Bergson : noi non abbiamo timore di ammettere qualcosa 
di soprannaturale che perfeziona ed eleva la natura, mentre Bergson pone 
il misticismo, la fede, la filosofia e la vita su uno stesso piano biologico 0 
psicologico con una diversità solo di gradi. 

Ma con la diversità di ordini e di nature da noi ammessa, si può 
propriamente dire che il Dio dei credenti non ha niente di comune con 
il Dio della filosofia ? E’ vero che se il Dio dei filosofi discendesse nel 
campo dell’esperienza, se fosse possibile vederlo, toccarlo, nessuno dei 
eredenti lo riconoscerebbe ? 

La difficoltà, a dir il vero, c'è e non è nuova nè di poca importanza. 

Se Bergson non avesse trascurato una cosa che per i suoi studi e 
giudizi sulla religione e sul misticismo non doveva nè poteva essere tra- 
scurata, cioè la ricchissima cultura e letteratura teologica e filosofica cri- 
stiana, se Bergson avesse letto un pochino gli Scolastici, S. Tommaso e 
i suoi Commentatori, avrebbe trovata e risolta anche la sua difficoltà. 
La conoscenza filosofica di Dio non va capita ed espressa in una sola 
parola. Certo se si va a dire alla maggior parte degli uomini semplici e 
fedeli : « Dio è aito puro », « Dio è l’essere necessario », « l'essenza me- 
tafisica di Dio è l’aseità », essi non capiranno ‘e potranno dire e conve- 


(18) Non intendo per niente qui alludere alla spinosa e agitata questione della 
« Filosofia cristiana ». 


(19) H. Berason, /. c. pag. 260, 


nire con Bergson che il Dio della filosofia non è il Dio che intendono 
essi. Ma se presentiamo ben spiegate le principali verità della Teodicea, 
il Dio della filosofia sarà conosciuto dalla maggior parte dei credenti e 
anche dai mistici. 

Molto prima di Bergson e molto più profondamente di lui gli stessi 
commentatori di S. Tommaso avevano notato e risolto la sua difficoltà. 
Ci basta ricordare ciò che ha scritto il Gaetano (20). 

Propriamerie non arriviamo a Dio, ma ad un soggetto richiesto da 
alcune condizioni. Se poi non consideriamo i termini filosofici come pos- 
sono suonare a uno del iutto ignaro di questa scienza, nè consideriamo 
le prove dell’esistenza di Dio isolatamente, una per volta, escludendo le 
altre prove e le ulteriori deduzioni, ma consideriamo lo sviluppo com- 
pleto di queste nozioni, se consideriamo gli altri attributi di Dio dedotti 
da questi primi avuti dalle classiche prove, per es. l’infinità, la sempli- 
cità, l’unità, l’onnipotenza, l’ubiquità, l'eternità, la suprema bontà, intel- 
ligenza e bellezza, il concorso previo e simultaneo in ogni azione delle 
creature, la sapienza con la prescienza e provvidenza di ogni cosa, ecc., 
ci apparirà evidente che il Dio dei filosofi è molto più vicino al Dio della 
maggior parte degli uomini, che non pensi il Bergson. 

E’ vero purtroppo che resta sempre una grande distanza dal Dio co- 
nosciuto e sperimentato dal mistico nell’ordine soprannaturale, come au- 
tore della grazia, al Dio conosciuto dalla filosofia nell’ordine naturale, 
come autore della natura. Questa diversità di ordini però è da porsi sol- 
tanto nei soggetti conoscenti, non nell’oggetto; in Dio infatti material- 
mente coincidono; non ci sono due Dii, uno come causa prima della grazia 
e l’altro come causa prima della natura, ma c’è un solo Dio, anzi c’è 
una unità e semplicità massima che identifica in sè tutte le perfezioni 
purificate da ogni potenzialità, che noi vediamo distinte e diverse nel- 
l’ordine della natura. 

S. Tommaso dice che «tutte le perfezioni che nelle cose create si 
trovano divise e moltiplicate, in Dio preesistono in modo unito e sem- 
plice » (21). 

E’ vero anche che Dio, la Deità è al disopra di queste perfezioni, è 
sopra l’ente, l’uno, il bene, l’intelligenza, l’amore, ecc. perchè queste pos- 


(20) Faomas. DE Vio. Comm. in S. Theol., I, q. 2. 2. 31! «..... singillatim 
explanando dicitur quod primae viae, ex parte motus, sat est quod inferatur, ergo 
datur primum movens immobile, non curando utrum illud sit anima caeli aut mun- 
di: hoc enim quaeretur in sequenti qusestione. Secundae quoque viae, ex parte ef- 
ficientis,. sat est quod ducat ad primum efficiens non curando an illud sit corpus vel 
incorporeum: hoc enim quaeretur in sequenti quaestione, ‘Tertiae vero viae, ex parte 
necessarii, sat est quod ducat ad primum necessarium non ex alio, non curando an 
sit unum vel plura: hoc enim quaeretur in quaestione XI. Quartae quoque viae, ex 
gradibus rerum, sat est ducere ad maxime ens, verum, bonum, nobile, a quo sunt 
omnium participationes. Et similiter quintae viae, ex gubernatione, sat est ducere ad 
primum gubernantem per intellectum, quicumque sit ille. Omnia enim haec praedi- 
cata, scil. movens immobile, primum efficiens, necessarium non ex alio, maxime ens, 
et primum gubernans intelligendo, sunt secundum veritatem propria Deo: et ideo, 
concludendo haec inveniri in rerum natura, concluditur directe, quasi per accidens, 
quod Deus est, idest, Deus, non ut Deus, sed ut habens talem conditionem, est; et 
consequenter ipsum substratum, scil. Deus ut Deus, est ». ; ò 

(21) S. THomas, Theol., I, q. 12, a. 5: «Omnes rerum perfectiones quae sunt in 
rebus creatis divisim et multipliciter, in Deo praeexistunt unite et simpliciter », 
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sono essere partecipate da altri esseri, mentre la Deità non lo può essere. 
Ma ciò non significa affatto che Dio non debba avere e non abbia anche 
queste perfezioni: saranno purificate, è vero, da ogni limitazione e po- 
tenzialità, saranno analogiche, ma formalmente e realmente, anche se 
identificate, devono esserci in Lui (22). Non so cosa direbbero la maggior 
parte degli uomini se sentissero dire che Dio non è ente, non è causa 
degli esseri creati, non è vivente, non è intelligente, non è buono, ecc.; 
e, se fosse possibile la discesa di un tale Dio nel campo della esperienza, 
lo riconoscerebbero meglio. 

Ma non basta. La posizione bergsoniana ha ancora difficoltà più ra- 
dicali e universali. 

Tutto questo — potrà dirci e ci dice Bergson — è teologia, tutto 
questo, pur senza esser studiato in particolare e valutato, suppone una 
società già progredita, inoltrata di molto nel suo lavoro e con risultati 
immagazzinati nel linguaggio, cioè con un sistema di idee immutabili sulle 
quali sembrano modellarsi e regolarsi le cose e il cambiamento. Anche. 
la compressione di tutte le idee in una sola, nella Idea delle Idee, a cui 
riduce anche Aristotele, si è avuta per un bisogno sociale e individuale 
per opera dell’intelletto umano. Tutto questo grande sistema, anche se 
può destare ammirazione alle più alte intelligenze, in sè considerato è 
illusorio, è finzione. Invece « per chi non vede nelle idee che dei prodotti 
dell’intelligenza sociale e individuale, non vi è niente di sorprendente in 
ciò che idee in numero determinato, immutabili, corrispondano a cose 
indefinitamente varie e mutevoli della nostra esperienza : noi ci sfor- 
ziamo infatti per trovare delle somiglianze fra le cose, malgrado la loro 
diversità, e per prendere su di esse delle vedute stabili, malgrado la loro 
instabilità; noi otteniamo così delle idee sulle quali abbiamo presa, men- 
tre le cose ci scivolano nelle mani. Tutto ciò è di fabbricazione uma- 
na» (23). Infatti la metafisica, secondo Bergson, ha dovuto constatare 
«che se per semplificare il lavoro e anche per facilitare la cooperazione 
(fra individuo e società) si comincia dal ridurre le cose a un piccolo nu- 
mero di categorie o d’idee traducibili in parole, ciascuna di queste idee 
rappresenta una proprietà o uno stato stabile raccogliente la lunghezza 
di un divenire » (24), mentre « il reale è mobile, o piuttosto è movimento 
e noi non percepiamo che delle continuità di cambiamento; ma per agire 
sul reale e, in particolare, per condurre a buon termine il lavoro di co- 
struzione che è l’oggetto stesso dell’intelligenza, dobbiamo fissare con il 


(22) Più profondamente sviluppa questo concetto il Gaetano .sempre che parla 
delle relazioni fra la natura di Dio e le persone e le perfezioni divine. Per es. in 
Comm. S. Theol. I, q. 39, a. 1., VII: « Ad evidentiam horum, scito quod, sicut in Deo, 
secundum rem sive in ordine reali, est una res non pure absoluta nec pure respecti- 
va, nec mixta aut composita aut resultans ex utraque; sed eminentissime et forma- 
iiter habens quod est respectivi (imo multarum rerum respectivarum) et quod est 
absoluti: ita in ordine formali seu rationum formalium, secundum se, non quoad nos 
Joquendo, est in Deo unica ratio formalis, non pure absoluta nec pure respectiva, non 
pure communicabilis nec pure incommunicabilis; sed eminentissime ac formaliter 


PRIA et quidquid absolutae perfectionis est, et quidquid trinitas respectiva 
exigit ». 


(23) CH; BERGSON, l. c., pag. 259. 
(24) H. BeRason, l. c., pag. 200. 
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pensiero delle fermate, così come attendiamo un momento di rallenta- 
mento o di relativo arresto per tirare su un bersaglio mobile. Ma questi 
riposi, che non sono se non accidenti del movimento e che si riducono, 
del resto, a pure apparenze, queste qualità che non sono che istantanee 
prese sul cambiamento, divengono ai nostri occhi reali ed essenziali, pre- 
cisamente perchè sono ciò che interessa la nostra azione sulle cose » (25). 
E arriva persino ad esclamazioni commoventi per l’ingiustizia fatta al 
movimento e al cambiamento : « Il riposo diventa così per noi anteriore 
e superiore al movimento, il quale non sarebbe che una agitazione rivolta 
a raggiungerlo. L’immutabilità sarebbe così al disopra del mutamento, 
che risulterebbe una deficienza, una mancanza, una ricerca della forma 
definitiva » (26). 

Non è difficile rilevare l’abbaglio e la contraddizione di Bergson. Il 
filosofo non difende il riposo assoluto ‘senza attività, una specie di nirvana 
dove si libera da tutto; e, parlando di Dio, il filosofo non parla di sola 
immutabilità, ma di Motore immobile, cioè di atto puro, di attività che 
non dipende da altri, da cui gli altri bensì dipendono nell’azione. Non 
credo che Bergson, il quale ragiona molto col senso comune e realistico 
(e perciò ci è facile l'avvicinamento e la comprensione), vorrà negarci 
che una cosa perfetta avente tutto ciò che può avere e che quindi non 
ha bisogno di ulteriori cambiamenti, abbia più di quella che non ha tutto, 
che è in via, che è soggetta ancora a cambiamenti per arrivare al pos- 
sesso di tutto ciò che le spetta. 

La contradditorietà dell’anti - intellettualismo bergsoniano, pur nato 
con lodevoli motivi di combattere gli abusi dell’intellettualismo, è così 
giustamente notata da M. F. Sciacca: «L'intelligenza è generata dalla 
vita, è un momento dell’evoluzione generale. D’altra parte, essa si op- 
pone alla vita: deprime l’uomo, disgrega la società, perchè dotata di li- 
bertà, che può portarla ad agire in senso contrario a quello naturale. Ma 
allora la libertà dell’intelligenza trascende il biologismo naturale; non 
può essere un suo prodotto. Nel caso che lo fosse, sarebbe contradditorio 
che essa, generata dalla vita per la vita, si rivolgesse poi contro la vita 
stessa. Bisogna concludere che l’intelligenza, dotata di libertà, non è 
strumento dell’azione. La contraddizione nasce dalla maniera equivoca 
bergsoniana d’intendere l’intelligenza : è presenza inerte di idee e non 
atto spirituale. D’altra parte, ha tanto potere d’azione, tanta vita da scon- 
volgere i piani della natura e da costringerla a creare la nuova facoltà 
della fabulazione, sorgente della religione statica. Ma così il « dinami- 
smo » dell’intelligenza costringe la vita a tirar fuori dal suo seno una 
facoltà che non è espressione dello slancio vitale, ma cristallizzazione di 
esso nella religione statica » (27). i 

Per una certa completezza della nostra critica, notiamo in Bergson, 
quasi argumenta ad hominem, qualche altra contraddizione che imme- 
diatamente si rileva dal suo dire. 


(25) H. Bergson, Z. c., pag. 260. 
(26) H. Bergson, l. c., pag. 261. 
(27) M. F. Sciacca, Il problema di Dio e della Religione nella filosofia attuale, 


pag. 39. 
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Mentre infatti Bergson da una parte ritiene che le idee, le specie, 
non sono altro che limiti, tagli, finzioni, imposte dall’intelletto o dalla 
funzione fabulatrice al reale che è cambiamento, d’altra parte egli in 
tutto il suo parlare usa queste idee stabili, e pretende portarci alla ve- 
rità e alla conoscenza del reale proprio con queste finzioni illusorie. Non 
vedo come possa superare questa spontanea contraddizione. E’ vero che 
ammette l’intuizione, ma questa è conclusione a cui ci porta un lungo 
ragionamento di idee o concetti comuni e stabili, a cuî lui si affida pie- 
namente, non tenendo presente che se sono finzioni per gli altri lo deb- 
bono essere anche e anzitutto per lui. 

Inoltre non sappiamo se Bergson sia stato un mistico; sembra da ri- 
tenersi piuttosto il contrario : dai suoi scritti non appare, nè lui si pro- 
fessa mai tale. E allora più della sua , crediamo che valga la testimonianza 
di quegli esseri superiori, dei Santi, che hanno vissuto nel modo più 
intenso questa forma di vita. Se S. Agostino, S. Anselmo, S. Bernardo e_ 
i mistici del Secolo XII, S. Tommaso d’Aquino, S. Bonaventura, S. Gio- 
vanni della Croce, se questi Dottori della Chiesa che sono stati Santi e 
mistici e nello stesso tempo teologi tradizionali e filosofi, in quanto hanno 
avuto la vita d’unione con Dio, cioè la religione dinamica ed hanno pro- 
fondamente conosciuto ed accettato i dogmi della Chiesa, — forme, per 
Bergson, stabili o finzioni della religione statica — ed hanno anche avuto 
l'intelligenza aperta e pronta alle più alte speculazioni fisolofiche, se 
questi Santi che hanno sperimentato cose che potrebbero sembrare con- 
trarie e che, secondo quanto abbiamo esposto, dovrebbero escludersi e 
annullarsi a vicenda, e che hanno potuto de visu et immediate unirle e 
confrontarle, eppure non hanno nè combattuto nè notato questa contra- 
rietà fra il Dio del filosofo e il Dio della religione statica cristiana e il 
Dio del mistico, crediamo che la loro testimonianza valga più di quella 
di Bergson, se egli non ha vissuto il misticismo. Solo a quelli che hanno 
avuto contatto con la natura reale di Dio, a quelli che hanno sperimen- 
tato Dio, si può domandare se il Dio goduto in questi momenti di para- 
diso sia contrario o diverso dal Dio di cui parlano i filosofi. Essi non 
hanno negato la superiorità e maggior ricchezza dell’intuizione mistica 
di fronte alla speculazione filosofica sui problemi di Dio, anzi sono una- 
nimi nel riconoscere la trascendenza del mondo della grazia, che richiede, 
come abbiamo già rilevato, una differenza di natura e non di soli gradi. 
Essi avrebbero più diritto alla rottura completa dei rapporti fra filosofia 
e misticismo. Perchè non l’han fatta ? Perchè la verità è forse ben altra. 
Perchè la vera religione non si esaurisce in un misticismo o contatto in- 
tuitivo e sentimentale, ma implica l’attività di tutto l’uomo, anche della 
sua ragione; perchè la vera religione importa una Rivelazione di Dio agli 
uomini, di cui Bergson non sembra e non può tenerne conto; perchè la 
spiegazione confusa bergsoniana dello slancio vitale nel contatto mistico 
con Dio, non come elevazione, ma come annullamento della persona umana 
nel Tutto, sembra distruggere il dualismo tra Creatore e creatura, per 
insinuare forse una nuova specie di panteismo. 

Merito innegabile di E. Bergson resta però sempre l’aver richiamata 
l’attenzione dei filosofi sui problemi religiosi, sui fenomeni più alti e 
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più tipici del Cristianesimo, quali sono quelli del misticismo, sullo studio 
dell’intuizione, sull'importanza filosofica che potrebbero avere l’evolu- 
zione e il cambiamento. 


Roma. 
BENEDETTO D’AMORE O. P. 


BLONDEL OSSIA DELLA BUONA VOLONTA’ 


Ringrazio il P. G. Calà Ulloa di aver sottolineato il mio articolo su 
Blondel e l'esigenza filosofica del soprannaturale apparso in questa Ri- 
vista. L’esame che egli ne fa con la serietà e la profondità della sua 
preparazione mi obbliga, se ciò non dispiaccia, a qualche osservazione 
che potrebbe eventualmente giovare. ad una ulteriore intelligenza del 
filosofo dell'Azione. 

Il punto di vista del Calà Ulloa è naturalmente quello del tomismo 
più rigoroso ed è ineccepibile qualora si pensi, come del resto anch’io 
penso, che la filosofia classica debba essere il termine di riferimento di 
un giudizio obbiettivo intorno alle manifestazioni del pensiero moderno. 
La cosa però cambia un po’ d’aspetto quando non si voglia proprio nulla 
concedere alle esigenze del pensiero moderno e si ritenga che non è pos- 
sibile alcun ulteriore progresso, non dirò della conoscenza della verità 
in se stessa, ma del modo col quale una tale conoscenza possa essere 
conseguita. Mi sembra infatti, per entrare subito in argomento, che la 
rigida contrapposizione che si assume tra il tomismo-e la filosofia blon- 
deliana non inviti alla comprensione della posizione del Blondel, la quale, 
bisogna pur riconoscere, costituisce un apporto positivo, sempre discuti- 
bile del resto, del pensiero moderno all’intelligenza dei problemi dello 
spirito che sono l’eredità della verità cristiana; se è tuttavia ancor vero 
che per comprendere bisogna incominciar ad amare. Fin che si parte, 
nell'esame di un pensiero filosofico, dal presupposto che esso non dice le 
stesse cose che desidereremmo dicesse, non è possibile comprenderlo, 
perchè manca la buona volontà e lo sforzo che in conseguenza bisogna 
fare a questo scopo. 

Non vedo che ci sia netta opposizione tra le due « adaequationes » 
di « intellectus et rei» e « mentis et vitae », come vorrebbe il Calà Ulloa, 
perchè l adaequatio mentis et vitae non esclude l’oggettività dell’ adae- 
quatio intellectus et rei, ma solo vuol far ricordare che l’adeguazione in 
cui appunto consiste la conoscenza non prescinde da un soggetto deter- 
minato che la consegue quando sappia far in modo da togliere ogni con- 
trasto tra i termini della relazione. La differenza non è sostanziale e 
dipende, a mio vedere, da un diverso punto di vista richiesto dall’esi- 
genza di una maggiore concretezza del processo conoscitivo in base ad 
un più approfondito concetto di esperienza, 
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Così io intenderei l'identità tra filosofia e cristianesimo non secondo 
il comune concetto di identità, per cui A = A; ma, cercando di inter- 
pretare il concetto di mediazione infinita (contradditorio, d’accordo, sulla 
base del comune principio d’identità), nel senso che tale identità, per il 
cristiano, è un’esigenza imprescindibile alla quale egli non può non con- 
ferire un valore di possibilità e di certezza. Ed è qui, secondo me, che 
prende lo spunto la cosidetta « nuova » apologetica blondeliana, ormai 
scaltrita dalle nuove esigenze psicologiche del pensiero moderno. Nel 
concetto del Blondel, com’io l’intendo, la nuova apologetica non rende 
vana l’apologetica tradizionale, bensì la conforta dell’apporto psicologico 
che è l'esigenza moderna, la quale non è un’esigenza « sapienziale » (come 
sarebbe pur bello che ancora fosse), bensì un’esigenza pratica, cioè una 
esigenza di vita, o di esperienza. Giacchè se la filosofia moderna, razio- 
nalistica per definizione, ha fallito al suo compito (ha fallito per noi 
cristiani, non per i razionalisti!) perchè non ammette alcuna apologetica, 
un ritorno, sic et simpliciter, alla filosofia classica non è possibile e quindi 
tanto meno sarebbe possibile un suo trionfo (p. 112): il trionfo, in questo 
caso, secondo il Blondel, sarebbe della nuova apologetica che ha dimo- 
strato come la filosofia esiga a sua integrazione il soprannaturale, di cui 
è traccia profonda nel cuore umano. La gran questione è dunque il so- 
prannaturale (sul piano puramente naturale tutte le filosofie sono scet- 
tiche?); ed ecco allora come la prova dell’esistenza di Dio entra nel 
costituirsi della nuova apologetica. Ma quale prova? Quella dell’ intelligo 
ut credam, o quella del credo ut intelligam?, entrambe accolte dalla tra- 
dizione filosofica cristiana? Penso che per il cristiano soccorra la prova 
del credo ut intelligam; per l’uomo non ancora cristiano quella dell’în- 
telligo ut credam: ma in realtà si tratta, secondo me, di prove che si 
condizionano a vicenda, se si voglia approfondire in tutta la sua possi- 
bilità l’argomentazione; e mi dispiace che manchino lo spazio e il tempo 
per intrattenermi sull'argomento. Ma pure si rifletta come intelligibilità 
e sentimento sono costitutivi umani i quali, seppur distinti, non possono 
essere in contrasto e formano quel composto armonico ed unico che è 
l’uomo. Sarebbero in contrasto S. Agostino e S. Anselmo con S. Tommaso? 

Finora si è fatto poca attenzione ad una prova dell’esistenza di Dio 
proposta dal Rosmini, il quale la ricava dall’essenza di ciò che è. Egli 
invero aveva ammesso come valida la prova cosmologica svolta in virtù 
del principio di causa, che chiama anche principio d’integrazione. « L’u- 
manità tutta intiera, egli scrive, per un bisogno della riflessione intel- 
ligente, usa del principio d’integrazione con gran celerità, percorre le 
cause seconde in globo, e per un istinto razionale irresistibile giunge alla 
cognizione di Dio. Perciò l’esistenza di Dio fu ammessa in tutti i tempi, 
da tutti i popoli del mondo » (Sist. Filos., 6 103). Ma egli aveva dato 
un’altra prova, come si è detto, ricavata dall’essenza di ciò che è, e anche 
dell’uomo quindi, e che, direi, costituisce una prova decisiva, in quanto 
la ricollega alla stessa nostra esistenza umana. Non possiamo qui dilun- 
garci, a questo proposito; ma osservando che l’essenza di ciò che è si 
intuisce e che essa non è nulla, ma eterna e necessaria, non potrebbe 
esser tale se non sussistesse identica anche sotto la forma della realtà; 
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l'essenza di ciò che è, infinita, esistente nelle sue forme, è l’essere in- 
finito, assoluto, Dio (op. cit., 6 178). 

Questa prova dimostra che l’uomo non può conoscere Dio, se non 
col ragionamento, perchè Dio non si può nè intuire nè percepire natu- 
ralmente; ma di quest’essere assoluto, che non intuiamo, che non per- 
cepiamo, nulla possiamo sapere più di quanto ci mostra la stessa esigenza 
dell’essenza di ciò che è, oggetto dell’idea. Ma sappiamo che è, e che 
noi siamo per Lui. 

Credo comunque che si debba convenire con l’esigenza imprescin- 
dibile del tomismo, ma penso che il tomismo non possa nè debba costi- 
tuire un limite per la speculazione filosofica. Che, se così fosse, non 
resterebbe che la condanna di tutta la speculazione filosofica verificatasi 
dopo S. Tommaso, e nessuna concessione dovrebbe essere fatta al pen- 
siero moderno, a un Rosmini, a un Blondel. Insomma mi sembra che il 
realismo moderno aristotelico-tomistico, se ben inteso con apertura men- 
tale, non sia così esclusivistico come pare leggendo l’articolo del P. Calà 
Ulloa, ove discute degli attributi divini (p. 117) e degli altri argomenti. 
E così non vedo anche che cosa vi sia di strano pensare che pure il 
filosofo cristiano, come del resto ogni uomo di questo mondo, possa oscil- 
lare tra tenebre e luce, date la finezza e la debolezza della mente umana, 
data la fragilità del suo sentimento. Nel nostro testo in verità è detto 
che questo « oscillare » sembra, perchè l’uomo vivendo vuole la luce, ma 
spesso sembra che alla sua mente essa venga mancando e il cuore allora 
se ne duole e si angustia e piange; onde se la fede non lo abbandona, 
trionfa di quella sua incertezza, di quella sua angoscia e vince le « af- 
fermazioni » che possono sembrare « eterogenee » in quella che è la sua 
pacificazione interiore nel pieno possesso del suo Dio. Non vedo perchè 
non possa l’uomo passare attraverso affermazioni che sembrano etero- 
genee e temere che la luce gli manchi, data la sua natura, anche se la 
dottrina della verità enunciata dal Concilio Vaticano sia là a toglierci 
ogni dubbiezza, ogni ansia, ogni timore. 

Questo io desideravo di osservare al P. Calà Ulloa a titolo di chia- 
rimento del mio articolo preso in esame, senza con ciò esimermi da quella 
professione di umiltà dottrinale, alla quale ho sempre tenuto fede. 
Bisogna poi che confessi che non mi sento abbastanza in forze per en- 
trare nel campo teologico, dove i guai notati aumentano fino alla asse- 
rita mancanza, nel Blondel, del sapere e dello stesso buon senso teologico 
(p. 119). Il giudizio, in verità, mi pare un po’ troppo severo, ed io non 
mi sento di condividerlo, benchè abbia già detto che dal Blondel mi 
divida molto cammino. Il P. Calà Ulloa fonda questo suo giudizio specie 
riguardo al problema trinitario e a quello della creazione, cioè ai mas- 
simi problemi della teologia. Non posso entrare in merito; ma non credo 
neppure alla «impreparazione teologica » del Blondel (p. 121), perchè 
certo la teologia l’ha studiata e non solo sui testi di S. Tommaso, ma 
anche su quelli di altri insigni teologi, di cui sono testimonianza le sue 
opere, e non può non aver proceduto in questi argomenti così delicati 
«cum cautela et modestia » (S. Tommaso, Sum. Theo!., I a. 31 a. 2). 

Ci sarebbe, finalmente, da dire due parole sullo stato di « pura na- 
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tura » incompatibile, secondo il Blondel, con una assoluta trascendenza 
dei valori soprannaturali. D'accordo che uno stato di pura natura non 
sia mai esistito; ma allora come sarebbe ammissibile un’assoluta trascen- 
denza del soprannaturale? La dottrina del Concilio Vaticano, a questo 
proposito, riguarda la conoscenza; ma non esclude almeno l'esigenza 
umana del soprannaturale, e allora non si può ammettere, a tutto rigore, 
un’assoluta trascendenza. 

Termino augurandomi che la conoscenza della filosofia dell’ ALONE 
del Biondel, che vuol essere una filosofia cristiana, diventi problema più 
sentito di quanto ancor oggi non sia; ma ritengo che la sua compren- 
sione esiga una certa larghezza di mente incompatibile con i sistemi 
chiusi di pensiero. Questa larghezza ci sembra di vedere nel recente 
libro del Valori (1), il quale pur nel legittimo dissenso, riconosce i me- 
riti del Blondel con una simpatia che attesta un animo nobile e sereno. 
Sia lungi da me il sospetto di non riconoscere un tale animo anche nel 
P. Calà Ulloa, che ha studiato il Blondel con tutto l’interesse che ri- 
chiedeva; ma egli porta quell’abitc di meravigliosa intransigenza che non 
può non suscitare ammirazione e rispetto per la incondizionata fede 
nella « verità che ci sublima ». Ma io penso che per intendere il Blondel 
bisogna farsi piccoli come le creature di questo mondo umano nel quale 
quotidianamente viviamo amando e soffrendo. Non per nulla il nostro 
padre Dante accosta in uno stesso elogio di fiamma, « però che d’amen- 
due — si dice l’un pregiando, qual ch'uom prende », Domenico e Francesco. 


L’un fu tutto serafico in ardore; 
l’altro per sapienza in terra fue 
di cherubica luce uno splendore. 
Pare -4198 


E a proposito di Blondel, a mio vedere, più ancora che di verità, 
è questione di buona volontà. 


Bologna. 


BRUNO BRUNELLO 


Pubblicando la nota di richiamo alla buona volontà, più che di chia- 
rificazione, del Prof. Bruno Brunello, crediamo opportuno far rilevare 
che, pur accettando alcune sue generiche osservazioni sulla opportunità 
di un tomismo aperto — cosa del resto non negata da moltissimi Sco- 
lastici —, quando sì tratta di particolare giudizio sulla verità, non sem- 
tra più fruttuosa la buona volontà, come non lo è mai il compromesso. 


(NSEIANSRO) 


(1) PaoLo Varori S. J., M. Blondel e il problema d’una filosofia cristi = 
stiana, È 
zioni «La Civiltà Cattolica d»» 1950, fi fi lana, Edi 
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PAUL DENIS O.P.: Les Origines du Monde et de l'Humanitè - Etu- 
des Religieuses, n. 676. La Pensée Catholique, Liège 1950, pp. 179. 


Il problema dell’evoluzionismo viene ripreso in quest'opera del P. De- 
nis, il quale però ha — molto opportunamente — impostato la sua tratta- 
zione secondo un criterio capace di rispondere a quel complesso di esigenze 
che la questione dell'evoluzione oggi reca con sè. E’ verissimo infatti quan- 
to lA. osserva nell’Introduzione (p. 8) che all’aspetto merainente scien- 
tifico del problema viene ad unirsi quello filosofico ed entrambi suscita- 
no l'interesse della religione. Nel libro vengono esaminati perciò i quat- 
tro punti fondamentali, che costituiscono le quattro parti principali di 
esso (la quinta parte infatti può essere considerata un’appendice di tutta 
l’opera), secondo un triplice punte di vista: quello della scienza, della 
filosofia e della fede. 

La prima parte (pp. 13-31) tratta dell’origine dell’universo. Dopo 
aver messo in evidenza lo scarso valore dei contributi che a questo pro- 
blema può portare la scienza (notiamo la chiarezza con cui è esposta la 
legge dell’entropia), l'A. espone brevemente la posizione filosofica che 
non giunge a determinare con certezza una esistenza del mondo «ab eter- 
no » o nel tempo, solo la Rivelazione potrà dare una parola sicura. 

La seconda parte (pp. 33-68) affronta il problema più intricato : l’e- 
voluzione dell’universo. Degna di rilievo la completa enumerazione del- 
le teorie più svariate che sino ai giorni nostri hanno tentato di spiegare 
questo fatto, che — limitatamente all’interno di certe specie (masses 
principales o linee evolutive, p. 57) — il P. Denis dichiara accettato dalla 
quasi totalità dei biologi nonchè da filosofi e da teologi ( p. 55). In verità 
piace l'apertura dell'A. nel discutere serenamente e con lo scrupolo del- 
l’oggettività il valore che ogni ipotesi scientifica può avere in questo 
campo. Però mentre troviamo molto efficace la confutazione globale del 
Darwinismo che viene ridotto ad « un'evidente circolo vizioso » (p. 54), 
ci pare che avrebbe potuto essere assai diminuito il peso delle difficoltà 
provenienti dai così detti « organi rudimentali » (p. 51). E’ noto infatti 
che non mancano anatomisti i quali negono la verosimiglianza che tali 
fattori possono presentare di un fenomeno di adattamento e quindi di un 
piano originale comune. Conchiude la seconda parte un interessante sag- 
gio esegetico della prima pagina della S. Scrittura intitolato « L’opera 
dei sei giorni ». 

Nella terza parte (p. 69-113) vien presa in esame la « questione su- 
prema », cioè l’origine dell'umanità. Dopo aver trattato dell'umanità prei- 
storica secondo i dati della Paleontologia, vien illustrata l'origine — per 
diretta creazione — dell'anima umana e illustrato il concetto di creazione 
nel testo del Genesi. 

La quarta e la quinta parte (115-164) spiegano come vanno conce- 
pite alla luce degli studi biblici moderni, le prime ore della storia umana. 
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Specialmente in queste ultime pagine lA. dimostra un’accurata e 
adeguata preparazione biblica agli studi che affronta. Ed è raro, e perciò 
doppiamente ammirevole, che una buona competenza nel campo scrittu- 
ristico venga unita ad una eguale profondità nel campo teologico, filoso- 
fico e scientifico. Di questo c'è molto da compiacersi col P. Denis che è 
riuscito così a darci un’opera, la quale, oltrepassando i limiti della 
forma divulgativa in cui è presentata, è scevra dell’unilateralità tanto 
comune e dannosa in lavori del genere, ed è ricca di, una profondità, di 
una chiarezza e di una completezza che la rendono piena di interesse, 
di utilità e di valore. 

Alberto Perotto O. P. 


NICOLA ABBAGNANO: Storia della Filosofia - UTET, Torino 1950, in 
8 volumi, pp. 572, 490, 740. 


Il più rappresentativo degli esistenzialisti italiani ha presentato que- 
sta Storia della Filosofia come un’opera «intesa a mostrare l’essenziale 
umanità dei filosofi », e a « far rivivere davanti a noi il filosofo nella sua 

ealtà di persona storica per intendere chiaramente, attraverso l’oscurità 
Gei secoli obliosi o le tradizioni deformanti, la sua parola autentica, che 
ancora può servirci di orientamento e di guida » (p. XVI). 

Non sono perciò presentati, in questo lavoro, sistemi o problemi 
considerati come realtà indipendenti, ma « figure o persone vive » fatte 
emergere dalla logica della ricerca in cui vollero esprimersi, e conside- 
rate nei loro rapporti con altri pensatori. Ognuno ha avuto un proprio 
problema da risolvere nella ricerca degli aspetti essenziali e costitutivi 
della vita : c'è quindi una solidarietà fondamentale di sforzi che mirano 
a chiarire la condizione e il destino dell’uomo. 

Per l’autore filosofare è ricercare tutte le vie per comprendere se 
stesso, gli altri e il mondo, rinnovando il tentativo, anche se in ultima 
analisi sa che ogni soluzione di un problema « pone » un altro problema 
e così via all’infinito. 

Per questo i tre volumi dell’Abbagnano non offrono critiche estrin- 
seche le quali pretendano di mettere in luce gli errori dei filosofi : « La 
pretesa di impartire ai filosofi lezioni di filosofia è ridicola, come quella 
di fare una determinata filosofia il criterio e la norma di giudizio delle 
altre » (p. XVIII). Secondo lui ogni filosofo è un compagno di ricerca 
poichè può darci una parte di esperienza sulla soluzione del nostro 
problema. 

Di qui scaturisce l’interesse assai importante dell’opera: uno scru- 
poloso senso di cautela critica, di ricerca paziente dei testi, di aderenza 
alle intuizioni espresse dai filosofi guidano il lavoro. Infatti l'Autore non 
vuole trovare dalla sua rassegna un continuo progresso o la formazione 
graduale di un unico e universale corpo di verità poichè per lui nella 
storia della filosofia « non ci sono verità oggettive e impersonali che pos- 
sano sommarsi e integrarsi in un corpo unico, ma persone che dialogano 
intorno al loro destino » (p. XVII). 
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« Il valore di una filosofia — leggiamo nella prefazione — non si mi- 
sura alla stregua del quantum di verità oggettiva che essa contiene, ma 
solo alla stregua della sua capacità di servire come punto di riferimento 
(magari soltanto polemico) per ogni tentativo di intendere se stessi e 
il mondo... ». ; 

Tutto ciò dovrebbe escludere che dalla storia della filosofia si possa 
vedere soltanto disordine o sovrapposizione di opinioni; nello stesso tempo 
escluderebbe pure che si possa vedere nella storia della filosofia un pro- 
cesso infallibile di formazione di un determinato sistema. 

Tuttavia noi rimaniamo sconcertati dallo scetticismo a cui siamo 
portati da questa impostazione storicista quando venga a mancare un 
punito qualsiasi di riferimento onde esprimere un giudizio di verità : è, 
il nostro, lo stesso impaccio in cui studenti e cultori di filosofia si trovano 
oggi dinnanzi alla disordinata sovrapposizione di opinioni discordanti, le 
quali costringono alla più nera sfiducia nella filosofia stessa. Se la storia 
della filosofia è solo « problematica » e se non ogni dottrina nel tempo 
è più vera delle precedenti, ma d’altra parte è impossibile giudicarla 
poichè la verità da tutti è raggiungibile in parte e da tutti è irraggiun- 
gibile nell’integralità, perchè dobbiamo continuare a cercare, perchè in- 
dagare, perchè studiare il pensiero altrui ? 

Giustamente è stato fatto osservare che non rimane allora altra via 
di uscita che questa : chiuderci ognuno nel proprio guscio, tormentarci 
ognuno per proprio conto poichè nessun aiuto ci può venire dall’indagine 
altrui, dato che ognuno ha un proprio problema, la «sua» ricerca, le 
«sue » possibilità. Incomunicabilità quindi di esperienze, irrepetibilità 
di soluzioni; ogni filosofo parla per suo conto; non è un dialogo, è un 
ininterrotto monologo che non serve a nulla. 

Però, per quanto inaccettabile nella sua intenzione programmatica, 
la «Storia della Filosofia » dell’Abbagnano è ricca di pregi indiscutibili 
per la completezza e chiarezza di esposizione, per l’acume straordinario 
e la precisione dell’indagine, e infine per la vastità di conoscenze spe- 
cialmente nel campo moderno e contemporaneo. Volentieri diamo atto 
della riuscita seppur breve sintesi del pensiero di S. Tommaso (vol. I, 
pp. 451-473) studiato nella vita e nelle opere (Ragione e fede - Teoria 
della conoscenza - Metafisica - Le prove di Dio - Teologia - Psicologia - 
Etica - Politica - Estetica). Ottima la bibliografia trattenuta nei limiti 
dell’essenziale. 

Reginaldo Frascisco O. P. 


* * * 


Cristo Re e Savonarola. Atti della Settimana per la Festa di Cristo 
Re - Numero speciale di « Vita Sociale » - Firenze 1950. 


La pubblicazione degli Atti della Settimana savonaroliana in onore 
di Cristo Re — che raccoglie le conferenze tenute a Torino nella chiesa 
di San Domenico e aì teatro Carignano nell’ottobre 1949 da eminenti 
studiosi cattolici, ed è aperta da una significativa lettera di Sua Eminenza 
il Card. Maurilio Fossati — ci riporta alla meditazione sulla figura del 
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grande domenicano che vediamo elevarsi tra due epoche, all'alba del 
Rinascimento, come araldo e profeta di Cristo Re. 

Noi non ci sentiamo in grado di dire una parola decisiva (anche solo 
per conto nostro) su taluni aspetti della sua vicenda. Savonarola è di 
una grandezza straordinaria, e non è sempre facile capirlo a chi si trova 
così lontano dal suo livello. Ha una cosa è certa, e il libro di cui par- 
liamo conferma la nostra certezza : che l’interpretazione giusta del Sa- 
vonarola non si può dare se non mettendosi nella lucè del suo messaggio 
sulla Regalità di Cristo, e cercando di penetrare nell'intimo di un'anima 
ardente e desiderosa di infondere uno spirito cristiano nella nuova ci- 
viltà che nel suo tempo sta sorgendo. 

Questo concetto torna senza dubbio sgradito ai fedeli rappresentanti 
dello «spirito moderno » — che essi definiscono «laico » e « aconfessio- 
nale» — quasi che l’affermazione savonaroliana, allora, sia stata una 
anacronistica ed infelice eco medioevale, e la sua rievocazione sia oggi 
priva di attualità, vuota di significato. Anzi qualcuno potrebbe andar 
oltre, e, tutto preso dalla brama di difendere le più preziose conquiste 
della « civiltà moderna », denunciare il tentativo di ricadere, nel nome 
e nello spirito del Savonarola, in certe confusioni del sacro e del pro- 
fano e nella rivendicazione di certi predominî « clericali » che si crede- 
vano ormai sepolti per sempre con buona pace di tutti. La « protesta 
laica » non sarebbe dunque servita, non avrebbe insegnato nulla ? 

Nessuno più della Chiesa ci tiene oggi a evitare la confusione delle 
due realtà che per loro natura sono ben distinte, e a non logorare le sue 
forze in questioni di ordine politico che, in definitiva, se trattate da ec- 
clesiastici, si sono molto spesso risolte in danno per i superiori interessi 
della vita dello spirito. E’ necessario appena accennare all’atteggiamento 
di distinzione sempre più marcata (non di separazione però) che la Chiesa 
ha di fronte alla temporalità : che con forze divine essa compenetra, ma 
senza infeudarvisi. i 

Ma neppure guardando al Savonarola si può parlare di « teocrazia » 
o di «stato confessionale ». Se ci fu un influsso e un intervento del Frate 
di San Marco nella vita politica di Firenze allorchè rovesciati i Medici 
la città doveva darsi nuovi ordinamenti, il senso del suo intervento non 
fu quello di un uomo di parte o di un invadente, ma quello invece di 
un apostolo delle idee cristiane di libertà e di giustizia che egli voleva 
reder applicare alla vita pubblica e al reggimento della città. Egli fu un 
apostolo della democrazia, che è affermazione dell’uomo libero e sociale. 
Come tale agì a Firenze, compiendo un suo cristiano e civico dovere. 

Ci sono infatti ragioni di alta metafisica e, anche per chi non ha fi- 
cucia nella metafisica, constatazioni di esperienza storica, che gGimostrano 
chiaramente che l’uomo, come persona, come società, come civiltà, non 
sussiste e non consiste se non sul fondamento della verità e della legge 
di Dio. Dimenticato Iddio è abbatiuto luomo. Negata la legge eterna 
sono manomessi i diritti dell’uomo. La democrazia quindi non ci può es- 
sere se non vi è l’accettazione di Cristo, Rivelazione di Dio. 

Cristo è la «Verità che libera », come il Vangelo afferma, poichè 
rivela all'uomo la sua intima essenza e dignità di persona, gli dà consa- 
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pevolezza dei suoi diritti, lo redime dalla tirannide del secolo metten- 
dolo al di sopra di tutto — città, strutture sociali, organizzazioni politi- 
che, istituzioni culturali — come portatore dell'immagine di Dio e figlio 
ed erede del Padre. Ogni uomo è dunque un « principe del sangue », ap- 
partiene a una schiatta regale, come proclamano Pietro e Giovanni; la 
regalità di Cristo è dunque regalità dell’uomo, affermazione della per- 
sona umana, fondamento e anima della democrazia. 

Si capisce allora perchè si sia potuto dire, in un’ora di grande tra- 
vaglio storico, che «la democrazia o sarà cristiana o non sarà ». Si ca- 
pisce perchè il Savonarola ponesse a base del reggimento democratico di 
lirenze la proclamazione di Cristo Re. 

« Vieni, o Signore, — egli invocava, — sopra la città di Firenze. E 
la ragione perchè ti vogliamo è perchè conosciamo che ie cose inferiori 
si reggono per le superiori. Gli uomini sono tutti eguali in specie, benchè 
ne sia alcuni di maggior talento, e questi sono naturalmente signori degli 
altri, ma pare che si faccia a rovescio... Io ho veduto (dice Salomone) 
i servi che sono a cavallo e i messeri vanno alla staffa... Noi siamo mal 
retti, e vediamo che ogni cosa peggiora : muta, muta, e sempre ne viene 
uno più cattivo. Tu, Signore, non muti mai. Tu sei buono, tu sei grande, 
tu sei savio, tu sei bello. Vogliamo te per nostro Re, non vogliamo più 
tiranni. Tu sei quello che rovesci ogni cosa e indirizzi sempre gli uomini 
in verità, e perciò vogliamo che tu sia il nostro Re ». 

La democrazia è valida e buona solo se non diventa la maschera 
dell’arrivismo e l’alibi delle dittature di ogni tipo, politiche, economiche, 
classiste. Savonarola capì che per rendere l’uomo veramente libero e 
per fondare la città sulla giustizia sociale, era necessario ispirarsi alle 
«cose superiori » che sole possono reggere le inferiori : ossia ai principî, 
alle leggi dei Vangelo, che Cristo proclamò come eterne norme di vita. 
Era la fede, ma era anche l’esperienza delle cose umane a spingere Sa- 
vonarola — come i cristiani di oggi — verso una superiore metafisica della 
storia, culminante nella proclamazione e nella invocazione di Cristo Re. 

E tuttavia si tratta di una regalità di verità e di amore, e quindi di 
sacrificio. Si tratta di una « Regalità superiore », ma che si abbassa al 
Gisotto delle «cose inferiori», per sostenerle e salvarle, quasi annien- 
tandosi e andando a finire su un patibolo con volontaria immolazione. 

L'amore e il servizio al bene comune, in Cristo giungono al mar- 
tirio. E Savonarola, come molti altri, segue il suo Re fino al patibolo. 
Altro che intrigante e uomo di parte! Egli col suo sangue rende testi- 
monienza alla Regalità di Cristo che muore per il suo popolo. 

E’ lo stesso sacrificio che va compiendo la Chiesa nei secoli. Essa 
annuncia la regalità di Cristo, proclama il suo diritto a ispirare la vita 
delle nazioni, protesta quando gli Stati si allontanano dal Vangelo; ma 
in realtà, lungi dal cercare per sè delle porzioni di potere terrestre, è 
invece l’eterna ostia offerta sull’altare della storia in propiziazione per 
i popoli. 

Non è questione dello « Stato pontificio » di ieri, o della « Città del 
Vaticano » di oggi. Contingenze storiche esigono queste garanzie dell’in- 
dipendenza del potere spirituale dei Papi. La questione è un’altra : più 
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semplice e più ampia. Riguarda l’atteggiamento della Chiesa dinanzi alla 
città terrestre, il senso della sua inserzione nel mondo. 

Tale senso è dato dall’affermazione della Regalità di Cristo. ma come 
di un Re che « non strappa i regni terrestri » a nessuno, che invece apre 
a tutti il Regno dei Cieli: di un Re che muore per il suo popolo. 

«La più nobile causa suol fare più nobile effetto: ma tu ài preso 
l’infermità umana e una cosa vile, e ài vinto con essa tutto il mondo; 
tu ài vinto gli imperatori, tu ti sei lasciato ammazzare e morendo tu ài 
vinto. Tu ài raccomandato ai tuoi servi che si lascino percuotere e am- 
‘mazzare, e l’ànno fatto. O Signore, si vince a questo modo ? Tu èài voluto 
vincere a rovescio delle altre vittorie e perciò tu sei più savio di ogni 
altro savio e sei lodato e benedetto in eterno ». 

Cristo è il Verbo eterno onnicomprensivo della creazione, domina- 
tore di tutte le cose, legislatore del mondo, che, incarnato, immola se 
stesso per affermare la Verità e lo Spirito, e quindi la Libertà, al di sopra 
delle potenze tenebrose della materia. Questo è il senso sociale del suo 
riscatto! Questa è la sua regalità ! 

Il significato del Savonarola nella storia d’Italia e della Chiesa è 
di aver voluto una democrazia fondata su questa Regalità, e quindi una 
democrazia autentica, una democrazia « sostanziale ». 

I cristiani di oggi che vogliono compiere il loro dovere di cittadini 
e dare un’anima alla nuova civiltà in formazione, possono seguire la 
bandiera del Savonarola, accogliere il suo appello per un Cristianesimo 
integrale. Con lui possono e devono pregare : «Mostra questa bellezza 
tua, riguarda un poco questa Italia, riguarda un poco Firenze e vuoi în- 
fondere la:tua grazia. Signore, manda innanzi quest'opera, fa che proceda 
anche fuor dell’ Italia. Regna, Signore, in noì, governa il cuore dei tuoi 
eletti... Vieni, Signore, con quella Croce, vieni con quella stoltezza tanto 
savia e mostra la tua verità... La tua destra e la tua potenza mirabil- 
mente estenderà il tuo nome in Italia e fuori dell’ Italia... 3». 


Raimondo Spiazzi O. P. 


* * * 


DE NIER WIM M.: Royce - Brescia, La Scuola, 1950, Collana « Mae- 
stri del Pensiero ». 


Esporre in poche ma ben elaborate pagine il pensiero complesso e 
qualche volta indefinibile del Royce, è stata la fatica ben riuscita del 
De Nier. Egli si è soprattutto preoccupato di cogliere l’anima del filosofo 
californiano, ed a questo scopo ha premesso un profilo biobibliografico 
ben riuscito che giova assai a comprendere le istanze del suo pensiero. 

L'esposizione sistematica del suo sistema parte anzitutto dall'esame 
delle conclusioni raggiunte dal Royce nel campo della storia della filo- 
sofia. La sua valutazione, a volte profonda, a volte inadeguata, dei grandi 
sistemi filosofici, condiziona necessariamente il suo tentativo di sintesi e 
di superamento. i 

Difatti il suo «idealismo costruttivo », mentre da un lato segna il 


limite dello stesso idealismo, dall’altro manifesta chiaramente come ogni 
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tentativo di ricostruzione del valore della conoscenza e dell’essere, che 
ponga come base, più o meno sottaciute, il dualismo gnoseologico tra 
essere e pensiero, è destinato a rimanere incompiuto e sterile. 

In questa linea è la sobria ma valida valutazione storica e critica 
del De Nier, il quale per avere saputo rivivere con fedeltà il pensiero 
di Royce, non ha difficoltà a mostrare come i problemi dell’essere, di Dio, 
del mondo e dell’io, lungi dall'avere trovato una soluzione, sono ancora 
aperti e non possono avere una risposta neppure in uno sviluppo inte- 
grale del pensiero royciano, ma solo attraverso più valide vie. 


Lino Mangini 


JUAN BENEYTO. El cardinal Albornoz canciller de Castilla y cau- 
dillo de Italia, Espana-Calpe, Madrid 1950, pp. 350. 


Nella collezione delle « grandi biografie » della casa editrice Espana- 
Calpe di Madrid, autori di vari paesi vanno pubblicando le vite di grandi 
personaggi storici (sovrani, regine, scrittori, santi, pittori err.). Non sor- 
prende trovarvi anche la biografia del grande cardinale Albornoz, una 
delle maggiori figure tanto dello storia spagnola che di quella italiana. 
Ma ancora più naturale è che ne sia autore il dotto e fecondo professore 
della Università di Salamanca e di Madrid, benemerito com’è degli studi 
storici non solo spagnoli, ma anche italiani. Simile biografia, del resto, 
non è solo un riconoscimento dell’opera dell’Albornoz, ma in primo luogo 
un sostanziale contributo alla conoscenza stessa di tale opera giacchè, 
vissuto in due passi, la sua personalità non è mai stata considerata altro 
che parzialmente. Gli storici italiani, in particolare, non hanno mai cre- 
duto o non sono riusciti a darci un quadro sufficientemente approssimato 
di ciò che il cardinale fece in Spagna come arcivescovo di Toledo, come 
Cancelliere del regno di Castiglia e come commissario della Crociata 
contro l’ Islam. Ora il B. ci presenta un ricco quadro bio-bibliografico 
del personaggio, con un’informazione che non ci pare possa lasciare nulla 
a desiderare. E il personaggio stesso ci appare più vivo e più grande di 
quanto non ci fosse stato dato prima neppure di supporre. Fonti docu- 
mentate e illustrazioni sono state oggetto di accurata ricerca e dànno di- 
retto appoggio ed ornamento alla narrazione, viva ed agile anche nelle 
parti nelle quali il B. compie opera non tanto di narratore quanto di 
tecnico della storia delle istituzioni. 

Nato a Cuenca, centro montagnoso della Castiglia, da tutt'altro che 
oscura famiglia, intorno al 1295 don Gil Alvarez de Albornoz studiò, sem- 
bra, a Saragozza e a Tolosa (di Francia) fino a conseguire la laurea in 
diritto canonico e tornò al paese natale per darsi a quella carriera ec- 
clesiastica che, dallo stesso paese natale, doveva in un non lungo volgere 
di anni portarlo all’arcidiaconato di Calatrava: e, anche per il favore 
procuratogli dalla parentela con la zio don Jmeno de Luna, arcivescovo 
di Toledo, alla corte di Alfonso XI di Castiglia e alla stessa dignità arci- 
vescovile. Diventato, nel 1338 arcivescovo di Toledo (non prima, come 
giustamente rileva l'A.) assume anche l’ufficio di Cancelliere di Castiglia. 
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La vittoria del Salado rafforza la monarchia e permette al sovrano e al 
suo Cancelliere di procedere, con energia ed efficacia, al riordinamento 
dello Stato. Don Gil è l’anima delle famose Cortes del 1341, nelle quali 
il re riesce non senza difficoltà a far votare un’imposta del 5 % sugli 
scambi fino al termine della guerra contro i Mori. A lui si devono in 
buona parte il successo delle trattative con la Francia e col Papa, allora 
in Avignone, la riforma dell’amministrazione locale, ed il successo delle 
| Cortes del 1348, dalle quali scaturì il famoso « ordinamento » d’Alcalà. 
Di tale fondamentale testo legislativo l’Albornoz fu, molto probabilmente, 
uno dei redattori. Fu un arcivescovo sagace, accorto, ligio al dovere ed 
amante della disciplina. Preparò e promulgò numerose decisioni sinodali, 
si occupò con successo della preparazione culturale, del costume e del 
mantenimento dei privilegi e delle immunità degli ecclesiastici, eliminò 
ogni traccia di simonia: I decreti sinodali ad reformandam în clericis 
honestatem, ampi e severi, non restarono per opera sua sulla carta: ce 
lo dicono, per esempio, i versi del contemporaneo Juan Ruiz — l’autore 
del Libro del buen amor — che per la sua opposizione a tali rigorose 
disposizioni fu persino imprigionato. Servizio religioso e milizia erano 
allora, in continua guerra con i Musulmani tutta una cosa e don Gil fu 
perciò anche accorto comandante militare (los que alapaban a Dios en 
salmos, cefiidos son de espuda...), per autorizzazione non solo, ma per 
delega, pontificia, dietro l’insegna del vessillo di S. Pietro. La battaglia 
del Salado fu un memorabile proelium e una grande vittoria. 

Qualche mese dopo — morto re Alfonso e salito sul trono il figlio 
Pietro il Crudele — don Gil era poco meno che fuggiasco alla corte di 
Avignone e, prima della fine del 1350, Cardinale, staccato ormai definiti- 
vamente dal suolo natio e dall’arcidiocesi toletana. 

Il soggiorno in Avignone fu però una semplice parentesi. Il 10 agosto 
1353 Innocenzo VI, d’accordo con i Cardinali, lo spediva in Italia come 
suo Legato e Vicario. Don Gil ritornava alla guerra e alla politica. Quanto 
e attraverso quali difficoltà e con quale fortuna «egli oprò col senno e 
con la mano » nei territori italiani affidatigli è generalmente noto. Co- 
minunque, la narrazione che ne fa il nostro A. è, al solito, ben informata, 
ricca di dettagli, viva e avvincente. 

Urbano V sta ormai per raggiungere la sede romana quando don Gil 
chiude la sua vita, il 23 agosto 1367, nella villetta del Buonriposo, presso 
Viterbo. Fu grande, oltre che come politico e militare, per la sua virtù, 
per la sua opera di legislatore, per l’amore della cultura e per la sua 
opera di costruttore, come giurista, come oratore. 

Il bel volume si chiude con una ricca bibliografia albornoziana, di 
scritti vediti e inediti, ed una appendice documentaria. Impostato molto 
largamente esso dimostra anche la perfetta conoscenza dell'ambiente sto- 
rico del tempo dell’Albornoz. Preziosi spunti e notazioni di vita, costumi, 
carattere e spirito della società fanno bella corona alle notizie biografiche. 
L'esposizione rivela nell’egregio autore non solo un’erudizione veramente 
invidiabile ma anche una comprensione e una felicità espressiva che ren- 
dono l’opera anche oltremodo viva ed interessante. 


Antonio Marongiu 


AS ADI HE SEE REVISTE 


LA SCUOLA CATTOLICA — Anno LXKXVIII, 1950. 
Fasc. I - G. Sartori, Le concezioni sacramentali del sacrificio della Messa; 
Fr. Beniamino Bonetto d. s. c., La Catechesi in Occidente. 


Tasoe. Il - A. Bernareggi, Il movimento liturgico da Pio X alla « Mediator 
Dei »; G. Cantini O.F.M., Le scuole cattoliche di spiritualità; G. Og- 
gioni, La questione di Ippolito. 


Fasc. III - C. Melzi, Fervore di discussione sulla guerra e sull’obiezione 
dì coscienza; G. B. Guzzetti, La fecondazione artificiale della donna. 
nelle ultime pubblicazioni cattoliche; A. Saba, Le sante B. Capitanio 
e V. Gerosa nella spiritualità dell’ottocento. 


Fasc. IX - G. B. Guzzetti, La controversia sulla « teologia della predi- 
cazione »; G. Corti, Alla radice della controversia kerigmatica; C. Co- 
lombo, Teologia ed evangelizzazione; L. Oldani, La legislazione della 
Chiesa sulla predicazione. 


G. Sartori, Le concezioni sacramentali del sacrificio della Messa (fasc. I). 


L’art. dell’esregio A. non è che il compendio di un volume recante lo 
stesso titolo, pubblicato nel 1949 a Bassano dei Grappa, A. Vincenzi, nel quale 
volume l’argomento è trattato più ampiamente. 

Dinanzi alla tanto agitata questione dell’essenza del sacrificio della Messa, 
che in molti teciogi ha ispirato un senso di disillusione e di scetticismo, il Rev. D. 
Sartori nota che molti studiosi moderni si vanno orientando verso la conce- 
zione sacramentale, la quale, mantenendosi ugualmente distante dalle due so- 
luzioni estremiste: dell’immolazione «reale », fisica (« Franzelin ») e della pura 
rappresentazione (« Vasquez ») o oblazione della vittima immolata (« Lepin »), 
si dimostra più aderente alla dottrina di S. Tommaso o addirittura a quella 
della liturgia 

Una definizione generale della teoria sacramentale è proposta dal nostro 
A. noi seguenti termini: «Il sacrificio della Messa consiste essenzialmente nel 
fatto che le specie eucaristiche rappresentano in modo tale il sacrificio del 
Calvario, da contenerlo realmente, in modo sacramentale, secondo aspetti diversi 
(p. 8). I propugnatori della concezione sacramentale si dividono in due gruppi: 
1. Presenza sacramentale del « Christus passus », nel quale perdurano gli ele- 
menti essenziali della passione cruenta; 2. Presenza sacramentale del fatto 
storico della passione di Cristo nel sacrificio eucaristico (« Casel»). Gli autori 
che formano il primo gruppo (« Vonier, Augier, Bouessé, Hèris, Michel, Masure») 
sì suddividono a loro volta, secondo varie differenze accidentali. 

Il Rev. D. Sartori, pur non schierandosi con nessuno dei due gruppi, sim- 
patizza apertamente con la concezione sacramentale, poichè constata: «la con- 
vinzione ormai diffusa fra i teologi che la via da battere per comprendere il 
sacrificio della Messa non è quella della teologia post-tridentina ... La vera via 
per comprendere il sacrificio eucaristico — che è un sacrificio ” sui generis” — 
è di vedere come l’ha concepito la tradizione e particolarmente la tradizione 
liturgica » (pag. 23). Egli conclude rilevando «l'originalità, la fedeltà alla con- 
cezione più tradizionale del sacrificio eucaristico », che sono proprie della 
teoria sacramentale. 

Ben volentieri riconosciamo al nostro ch.mo A. il merito di averci dato 
una sintesi più chiara delle varie sentenze a riguardo della essenza del sacri- 
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ficio della Messa; tuttavia ci permettiamo di dissentire dalla sua conclusione 
in due punti d’una certa importanza. lo) Il sacrificio della Messa, per quanto 
si dica un sacrificio «sui generis », è pur sempre un sacrificio vero e proprio, 
che ha comune cioè con i sacrifici dell'A. T. e della Croce la nozione almeno 
analoga di sacrificio, quale viene proposta dall’Aguinate nella « Summa theo- 
logica », II II, q. 85; altrimenti non sarebbe possibile una teologia scientifica 
del sacrificio eucaristico. 20) Le varie concezioni sacramentali, benchè appaiano 
suggestive, non sembrano salvare integralmente la dottrina dell’Angelico, né 
l'insegnamento più recente del Magistero Ecclesiastico. Infatti, il carattere 
esclusivamente sacramentale cel sacrificio della Messa, come viene spiegato 
cai suoi sostenitori, non è compatibile col carattere assolutò di tale sacrificio, 
che pure sembra doversi rivendicare anche al sacrificio della Messa, perchè 
sia un sacrificio vero, proprio, attuale, distinto dal sacrificio della Cena e della 
Croce. Se vogliamo ritenere con S. Tommaso, e con alcuni dei suoi più illustri 
commentatori, che il sacrificio è essenzialmente e principalmente un «atto », 
l'atto anzi per eccellenza del culto esterno, vedremo anche nel sacrificio della 
Messa un’attuale «sacrificatio » (Enc. « Mediator Dei»), avente un valore as- 
soluto, nonchè un valore relativo per rispetto al sacrificio interno di Cristo e 
al sacrificio esterno del Golgota. 


A. Bernareggi, Il movimento lturgico da Pio X alla « Mediator Dei ». 

Caratteristiche e Problemi (fasc. II). 

Questo studio dell’ Ecc.mo A. riproduce il testo della lezione da lui tenuta 
olla Prima Settimana Liturgica Italiana. 

A proposito del movimento liturgico, egli distingue: 10) Periodo filosofico, 
storico ed estetico, che vide il suo massimo sviluppo nel secolo scorso. 20) Il 
periodo della spiritualità liturgica, promossa da Pio X. 30) Il periodo teolo- 
gico, che si è anidato affermando specialmente sotto i pontificati di Pio XI e 
Pio XII. Tanto Pio X che Pio XII si sono particolarmente distinti, non solo 
come riformatori, ma anche come rinnovatori nel campo liturgico. L Enc. « Me- 
gdiator Dei» del Sommo Pontefice f. r., oltre all’aspetto positivo ricco di pro- 
fondi insegnamenti per il suo carattere dottrinale, e non puramente discipli- 
nare, presenta altresì un aspetto negativo, in quanto denunzia e condanna 
deviazioni sia in campo dottrinale che ascetico e pratico. 

Concludendo, Mons. Bernareggi si permette di dissentire in parte dallo 
Jungmann, affermando che l’epoca dell’azione liturgica, intesa come «movi- 
mento », non sì può considerare già chiusa, restando molto ancora da fare sul 
terreno concreto della conquista dei cristiani all’idea e alla pratica liturgica. 


G. Cantini O.F.M., Le scuole cattoliche di spiritualità. 

» Il compianto illustre scrittore e predicatore francescano, trattando con 
competenza e dovizia di informazioni un argomento ch’è tra i più sentiti nel 
campo della spiritualità, crede giustificata la classifica delle diverse scuole in 
tre gruppì principali: 10) Gruppo Teocentrico (Spiritualità domenicana e igna- 
ziana). 20) Gruppo ©Cristocentrico (Spiritualità berulliana e francescana). 
3c) Gruppo antropecentrico (Spiritualità dell'antichità cristiana, come la scuola 
ceì monaci nel deserto). Riconoscendo alle scuole dei vari gruppi uguale di- 
ritto di cittadinanza in seno alla Chiesa cattolica, il P. Cantini si trova pie- 
namente d’accordo con i RR. PP. Heerinckx e Cordovani nel ritenere che 
«tutte le scuole di spiritualità possono portare ed hanno portato alla perfe- 
zione ». I dissensi dottrinali, che si avvertono nel differenti sistemi scolastici, 
non hanno prodotto, per biona fortuna, dissonanze sgradevoli nel concento 
degli spiriti anelanti alla santità. 


GB. Guzzetti, La fecondazione artificiale della donna nelle ultime pub- 
blicazioni cattoliche (fasc. III). 


L'art. è un resoconto fedele delle varie posizioni, più o meno rigide, che 
si sono venute determinando in campo cattolico, o fuori di esso, in merito al 
delicatissimo problema. Alla luce del discorso di Pia XII ai medici (28 set- 
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tembre 1949), l’A. conchiude che i’inseminazione artificiale, che a prima vista 
potrebbe parere di esclusivo interesse medico, ha invece grandissima impor- 
tanza per il moralista e il giurista. Dal punto di vista morale si deve ritenere 
sostanzialmente conclusa la questione della fecondazione eterologa: sono ormai 
chiare sia le conelusioni, sia la via per conquistarle. Per la fecondazione omo- 
lega esiste ormai l'accordo fra i cattolici sulla sua inammissibilità anche nei 
casi eccezionali quando il seme non sia ottenuto con un atto coniugale nor- 
male. Sussiste il dissenso circa la liceità di interventi che staccano in qualche 
modo il seme dall'organo femminile. 


Fase. IV-V. La Teologia della Predicazione, alla cui controversia e 
legislazione ecclesiastica sono consacrati gli art. di Guzzetti, Corti, Colombo, 
Oldani, è stato uno degli argomenti che ha acceso più vivaci polemiche in 
questi ultimi anni. Come riconoscono gli egregi Autori di questo numero spe- 
ciale, la, dibattuta questione si può dire oggi sostanzialmente conclusa, poichè 
tutti sono d’accordo nell’ammettere che non si tratta di creare una nuova 
tecloria, distinta specificamente dalla teologia scientifica affermatasi soprat- 
tutto con la Scolastica, ma di rinnovare il metodo dell’insegnamento della 
tsologia, acciocchè questa sia in grado di assolvere anche la sua funzione 
« Keriematica », ch'è quella di preparare i sacerdoti alla loro missione di pro- 
oagatori ed educatori della fede. A questo scopo la teologia deve tener conto 
del valere storico del messaggio evangelico, oltre. che di quello dottrinale, e 
farlo rivivere in mezzo ai fedeli in tutto il fascino luminoso e seducente della 
vita di Cristo. | 

Come esempi di teologia «kerismatica >» vengono citati «I misteri del Cri- 
stianesimo » di M. J. Scheeben e «La Théologie du Corps mystique >» di 
E. Mersch. A 

Gli articoli sono ricchi di sapienti riflessioni, alle quali non possiamo non 
augurare una grande efficacia; pratica per il rinnovamento dell’insegnamento 
teologico, purchè questo rimanga fedele ai princìpi e al metodo di S. Tommaso, 
prescritti dai Supremo Magistero. Non ci sembra però vero, né attuabile, che 
«la teologia deve avere ambedue le funzioni (speculativa e pratica) come 
coessenziali e sgorganti ambedue ugualmente ed immediatamente dalla natura 
psicologica e sonrannaturale della fede» (p. 307). La teologia, come scienza, 
ha per suo scopo specifico quello di più perfettamente conoscere. Il primato 
del carattere speculativo è essenziale alla teologia nostra, ch'è subordinata alla 
scienza divina, la quale è « masgis speculativa quam practica » (« Summa Theo- 
logica >, I, a. 1, a. 4). L'aspetto pratico o affettivo non è estraneo, ma im- 
manente e necessariamente erompente da una perfetta scienza teologica, pur- 
chè il teologo apra alla verità divina il suo spirito integralmente, intelletto e 
cuore. Il teologo infatti vede il suo ideale nel Verbo di Dio, che è « Verbum, 
non cualecumque, sed spirans amorem » (I, da. 43, a. 5, ad 2). Teologi completi, 
e cioè conoscitori e banditori del Verbo rivelato, furono S. Alberto Magno e 
S. Tommaso d’Aquino; a quest’ultimo si deve il motto programmatico dell’Or- 
dine domenicano: «Tradere aliis contemplata ». Teologi completi furono al- 
tresì. in tempi a noi più vicini, il Contenson (« Theologia mentis et cordis »), 
il T,acordaire, ii Monsabré, lo Janvier, dai quali la scienza di Dio fu messa 
tutta a servizio della salute del prossimo, sempre però in vista della mèta su- 
prema, il possesso di Dio, nella cui visione: «si fonda l’esser beato ». 


L. Ciappîi O. P. 


SALESIANUM — Anno XII, 1950 


N. 1 - E. Fogliasso, S.D.B.: Compito e caratteristiche del Diritto Pubblico 
Ecclesiastico; G. Ladrille, S.D.B.: Grace et action divine chez 
S. Thomas d’Aquin. 
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N. 2 - P. Brocardo, S.D.B.: Verso un nuovo tipo di santità eroica; A. Gam- 
baro: Movimento pedagogico piemontese nella prima metà del 
secolo XIX; G. Giraudi, S.D.B.: L’Oratorio di Don Bosco ai tempi 
del Savio; E. Ceria, S.D.B.: L’ambiente educativo dell'Oratorio 
nel tempo del Savia; F. Tinivella, O.F.M.: Domenico Savio dl suo 
entrare nell’Oratorio; M. Casotti: Un alunno e un maestro; C. Pe- 
ra, O. P.: La santità raggiunta dal Savio. | 


N. 3 - G. Braido, S.D.B.: La ragione verso la fede nella teologia di E. 
Brunner; I. Paltrinieri, S.D.B., G. Sangalli, S.D.B.: Un'opera fi- 
nora sconosciuta: «Il liber Miraculorum B.M.V.» di Fra Barto- 
lomeo Tridentino. 


N. 4 - G. Quadrio, S.D.B.: La definizione dommatica dell’ Assunzione di 
Maria SS. alla luce della tradizione; D. Bertetto, S.D.B.: Valore 
sociale del titolo Maria Auxilium Christianorum; P. Brocardo, 
S.D.B.: San Giovanni Bosco apostolo del titolo « Auxilium Chri- 
stianorum »; D. L. Castano: Il culto del titolo Auxilium Christia- 
norum; D. La Silva, S.D.B.: Maria Ausiliatrice della Chiesa nella 
cristiana educazione della gioventù; G. Gnolfo, S.D.B.: Maria 
Auxilium Christianorum în archeologia; L. Fiora, S.D.B.: La Ma- 
donna aiuto della Sede Apostolica nel secolo XIX. 


G. Ladrille, Grace et motion divine chez S. Thomas d’Aquin. 


Im uno studio minuzioso e ricchissimo di referenze alle principali opere 
teologiche di S. Tommaso, l’esimio Autore si propone di difendere ed insieme 
Gi rettificare in parte l’interpretazione che del pensiero del S. Dottore, intorno 
alla grazia e al libero arbitrio, aveva dato il R. P. H. Bouillard, S. I., della 
facoltà di Teologia S. I. di Lyon-Fourvière, nel 1944, svolgendo il tema: « Con 
version et gràce chez S. Thomas d’Aquin, étude historique ». 

La tesi centrale del P. Bouillard era la seguente: A partire dall’epoca co! >» 
rispondente al soggiorno in Italia e al principio del secondo soggiorno a Pu- 
rigi (1260-1269) S. Tommaso mette molto in rilievo l’iniziativa divina, la di- 
pendenza umana per rispetto all’aiuto divino gratuito, nell’avviamento del- 
l’uomo verso la vita eterna, e specialmente nella preparazione alla grazia. Egli 
lo fa soprattutto considerando la grazia santificante non più soltanto come 
«forma », ma anzitutto come «mozione », come azione divina che converte e 
conduce l’uomo al suo ultimo fine. Nella grazia santificante S. Tommaso su- 
bordina la nozione di abito a quella di mozione, di azione divina. A giudizio 
del P. Bouillard, l’Angelico affermerebbe che la mozione divina speciale, come 
gli atti supernaturali stessi, sono impossibili senza gli abiti infusi corrispon- 
denti; senza di questi, infatti, la mozione farebbe violenza all'anima e l’atto 
soprannaturale non sarebbe un atto umano, volontario. Inoltre, sempre secondo 
il P. Bouillard, S. Tommaso identificherebbe la mozione divina interna col mo- 
vimento dell'anima che ne è il termine, in quanto esso ha la sua sorgente in 
Dio. Nelle opere del S. Dottore non si troverebbe l’equivalente di ciò che i 
teologi moderni chiamano «grazia attuale elevante », che eleva cioè transito- 
riamente la facoltà, conferendo ad essa vigore soprannaturale e applicandola 
all’atto. 

L’interpretazione della dottrina tomistica, quale la proponeva il P. Bouil- 
lard, non mancò di suscitare una vivace reazione in campo tomistico. Il 
R. P. Guérard des Lauriers, O. P., nell'« Année théologique » (1945, pp. 276-325), 
ne faceva la critica, sostenendo trovarsi in S. T. l'equivalente della grazia at- 
tuale elevante, e cioè un soccorso divino distinto dall’infusione della grazia, 
santificante, come pure dalla semplice mozione creatrice, ed è precisamente 
ciò che S. T. chiama abitualmente «instinctum internum ». Contrariamente 
alla grazia abituale, che pone il soggetto in uno stato stabile, 1’« istinto in- 
teriore » è un soccorso transitorio destinato a far passare il soggetto da uno 
stato all’altro, ad elevarlo cioè dal piano naturale a quello della fede informe, 
e n) questo a quello della grazia santificante, ed infine a quello dell’unione 
mistica. 
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Nell’intento di far luce nelìa delicata questione, il R. D. Ladrille sottopone 
a nuovo esame le varie opere dell’Aquinate: « Comment. in Sententias, De 
Veritate, Summa contra Gentiles, Summa Theologica », secondo l'ordine cro- 
nologico già seguito dal P. Bouillard, giungendo a conclusioni solo parzialmente 
identiche. Ecco le principali : 

«Ogni attività dell’essere creato suppone una mozione divina immediata 
e interna. Questa mozione interna si identifica con l’atto della conversione, in 
quanto è provocato da Dio. Ma giammai essa pone nella facoltà un’entità so- 
prannaturale, che l’elevi in vista della produzione del buon movimento-invito 
o dell’atto della conversione... Noi siamo dunque pienamente d’accordo col 
R. P. Bovillard, conclude il nostro A., nell’ammettere che S. Tommaso ha di 
mira, a partire dal ” Contra Gentiles”, l’opera della grazia divina sotto un 
aspetto ignorato nei suoi lavori precedenti. Egli la considera sempre più sotto 
il suo aspetto di mozione. Tuttavia ci sembra che il P. Bouillard ne restringa 
considerevolmente la portata, sembrando ridurre il compito proprio della mo- 
zione divina a una messa in moto delle facoltà, nella direzione verso cui gli 
abiti le inclinano. In realtà, essa è un’espressione di una iniziativa divina 
amante, provvidenziale, che protegge e dirige ». 


« Noi riconosciamo che non vi è in S. Tommaso l’equivalente della ’” grazia 
attuale elevante” in senso stretto, e cioè di un soccorso essenzialmente tran- 
sitorio elevante la facoltà in vista d’un atto soprannaturale particolare. Ma 
ciò non significa che la mazione divina sia, per S. Tommaso, ” indifferente ”, 
Essa appare come ”intrinsecamente soprannaturale’ a motivo dell’oggetto, 
del fine e della natura stessa dell’atto che essa suscita e col quale s’identifica, 
se la si considera nel suo termine creato. La si potrebbe anche chiamare ” ele- 
vante ”, ma in un senso senza dubbio inusitato, vale a. dire in quanto l’atto 
soprannaturale è un complemento dell’abito infuso, un’efflorescenza di ordine 
soprannaturale, o altresì in quanto essa prepara e suscita, a guisa di disposi- 
zione ultima, VJelevazione abituale ». 

Possiamo sottoscrivere senz’altro alle conclusioni del R. D. Ladrille ? Non 
oseremmo farlo. Esse ci paiono il frutto d’una esegesi troppo personale e iso- 
lata. Quest’isolamento, nell’accostarsi al genio d’Aquino, dovrebbe incutere un 
salutare timore ai teologi che, pur nel lodevole intento di raggiungere più spe- 
Gitamente e sicuramente la sorgente del genuino pensiero tomistico, saltano a 
piè pari i canali della tradizione secolare che vi conducono. Qual conto fanno 
questi teologi delle auree parole di Leone XIII: « Ne autem supposita pro vera, 
seu corrupta pro sincera bibatur, providete ut sapientia Thomae ex ipsis eius 
fontibus hauriatur, aut saltem ex iis rivis, quos ab ipso fonte deductos, adhuc 
integros et illimes ducurrere certa et concors doctorum hominum sententia 
est » (Enc. « Aeterni Patris ») ? 

Con la sana tradizione tomistica riconosciamo lo sviluppo del pensiero del- 
l’Aquinate dal « Comment. in Sententias », al « De Veritate », al « Contra Gen- 
tiles », alla «Summa Theologica ». Condividiamo, sempre in accordo con la 
tradizione, le critiche mosse dal R. D. Ladrille all’interpretazione, piuttosto 
miope e minimista, data dal R. P. Bouillard. Tuttavia siamo convinti che anche 
il nostro A. non è sfuggito ad un certo minimismo, allorchè nega trovarsi 
in S. Tommaso l’eguivalente della «grazia attuale elevante », nel significato 
di un aiuto essenzialmente transitorio ed elevante la facoltà in ordine all’atto 
soprannaturale da emettere. 

Per i Tomisti l'affermazione della erazia attuale elevante, costituisce a 
buon diritto una tesi tradizionale, perchè formulata apertamente, almeno in 
termini equivalenti, dall’Aquinate stesso. A tale grazia corrisponde, nell'ordine 
naturale, la premozione fisica predeterminante, anch'essa in termini precisi as- 
serita da S. Tommaso (cfr. ad es.: «In lib. De Div. Nom.», cap. V, lect. 3; 
« Quod]. XIII », q. III, a. 4; «Summa Theol.», I, q. 19, a. 3, ad, 5); mozione, 
che consiste essenzialmente in un’entità reale transitoria, distinta sia dalla 
azione divina formalmente immanente, sia dall’atto della creatura. Questa 
mozione, in quanto proviene da Dio, causa «prima >», applica la causa seconda 
all’atto connaturale, completandone la virtù operativa; in quanto poi essa pro- 
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viene da Dio, causa « principale », « eleva » la virtù della creatura in vista della 
produzione dell’« essere », ch'è l’effetto « proprio » di Dio soltanto, insito in 
tutti gli effetti particolari, propri delle creature. 

Le prove della dottrina tradizionale si possono leggere in tutti i grandi 
commentatori dell’Aquinate, ed anche nei più recenti interpreti del suo pen- 
siero: Zigliara, Lepidi, Del Prado, Marin-Sola, Hugon, Gredi, Garrigou-La- 
srange (cfr. anche L. B. Gillon, O. P., art. in «Rev. Thom. », 1946, p. 603-612; 
1947, p. 183-189). Del resto, ammesso il principio, comune al buon senso e alla 
filosofia perenne, che l’effetto si distingue realmente dalla, sua causa, come si 
può affermare che « ogni operazione divina, formalmente immanente e identica 
all'essenza divina, è come un intermediario che unisce la virtù della causa 
seconda al suo effetto e si identifica materialmente con esso»? Se l’azione 
divinà si identifica con i suoi effetti, com'è che non si diversifica secondo la 
varietà dei medesimi; e se si diversifica con questi, in qual modo conserva la 
propria unità? Supposta l'identità, si è sicuri di evitare l’Occasionalismo, il 
Panteismo, e di salvare in pari tempo l’autonomia, la vitalità e il merito o 
demerito della libera attività umana? Quesiti questi, ai quali vorremmo che i 
due menzionati autori dessero soddisfacente risposta. 


P. Brocardo: Verso un nuovo tipo di santità eroica. 


E’ questo un interessante articolo che apre. il pregevole numero dedicato 
al nuovo beato, il giovanetto « Domenico Savio ». L’autore si chiede: «Se la 
Beatificazione di Domenico Savio porti un contributo positivo alla soluzione 
dell’ancora dibattuta questione sulla possibilità della virtù eroica dei fanciulli, 
e, di conseguenza, se trovi sufficiente giustificazione teologica e storica la voce 
cell’apparizione di un nuovo tipo di santità ». La risposta al duplice quesito è 
affermativa; a sostegno della tesi affermativa egli cita, oltre all'autorità dei 
SS. PP. Pio X e Pio XI, quella di eminenti teologi, come il P. Bruno di Gesù- 
Maria 0.C.D., il P. Hertling S. I, il P. Garrigou-Lagrange O. P. Ammesso, 
col S. P. Benedetto XV: «che la santità propriamente consiste solo nella con- 
tormità al divino volere, espressa in un continuo ed esatto adempimento dei 
doveri del proprio stato » (« A.A.S.», XII, 1920, p. 173), la possibilità della 
santità degli adolescenti non può riuscire un enigma. 

Nessuna difficoltà da parte nostra nel ritenere che anche anime di ado- 
lescenti siano capaci dell’esercizio eroico di tutte le cristiane virtù, secondo le 
possibilità del proprio stato. Lo sviluppo della ragione nell’adolescente, come 
è sufficiente all’atto eroico di carità che dà valore soprannaturale alla testi- 
monianza del sangue, così, «a fortiori», è sufficiente all’esercizio di tutte le 
virtù cristiane, che dalla carità hanno la loro forma e che ad essa ubbidiscono 
come a regina. La santità, d’altronde, è più opera dello Spirito Santo che del- 
l’uomo; essa non è possibile senza il prevalente ed abituale esercizio dei doni 
dello Spirito Santo, il cui dinamismo, come insegna l’Angelico, impone soave- 
mente un modo d’agire «sovrumano », e cioè tipicamente intuitivo e istintivo, 
che meglio s’accorda con la semplicità e l’ingenuità propria del fanciullo. Il 
tipo di santità realizzato da Domenico Savio non ci sembra, sostanzialmente, 
differire da quello di S. Teresa del B. Gesù. Non neghiamo che il B. Domenico 
Savio sia riuscito «il capolavoro pedagogico dî S. Giovanni Bosco ed anche 
la più completa e la più alta espressione della forma nuova di spiritualità 
eroica che da lui deriva»; ma confessiamo di non aver ben compreso dall’ar- 


ticolo del nostro egregio A. quali siano le caratteristiche di questa nuova forma 
di santità. 


C. Pera: La santità raggiunta dal Savio. 


In quest’art., troviamo, a noi sembra, il complemento dello studio fatto 
dal R. D. Brocardo. A ben comprendere quale sia il «tipo nuovo di santità » 
attuato dal Savio, sotto la paterna direzione di S. Giovanni Bosco, occorre 
tener presente quanto scrive in proposito l’illustre P. Pera: «L’ulteriore svi- 
luppo della dottrina spirituale ha fatto dimenticare che, nella Chiesa primi- 
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tiva, la vita cristiana in se stessa obbediva alla legge della purificazione dal 
peccato mediante il battesimo e la confessione, della illuminazione mediante 
la docile sottomissione al magistero sacerdotale, della perfezione mediante la 
comunione. Il più grande merito di S. Giovanni Bosco è di aver ritrovato 
questo senso primitivo della spiritualità cristiana che si era per così dire te- 
cnicizzata secondo le diverse scuole fiorite nella Chiesa Cattolica. E la sua 
grande originalità credo consista nell’aver intuito questo primordiale valore 
cristiano per farne una forza di educazione e di vita umana ». Il B. Domenico 
Savio riesce dunque la prova pratica più eloquente della dottrina cattolica de- 
finita a Trento: «I Sacramenti sono, di loro natura («ex opere operato»), 
mezzo infallibile di santificazione », tanto più efficace e celere, quanto minori 
sono gli impedimenti che il soggetto vi oppone. 


G. Quadrio : La definizione dommatica dell'Assunzione di Maria SS. alla 
luce della Tradizione. 


In questo studio, uscito pechi giorni prima della solenne definizione dom- 
matica, l’egregio A. si era prefisso di portare un modesto contributo all’attua- 
lissimo problema, indicando nella Tradizione e nella speculazione teologica di 
circa quindici secoli il criterio di soluzione. 

Le verità principali nelle quali la Tradizione e i teologi di tutti i tempi 
hanno intuito come contenuto, almeno implicitamente, il dogma dell’Assun- 
zione corporea. di Maria SS., sono: la «divina Maternità », la « Verginità per- 
petua » e l’ineffabile « Santità ». che contrappone Maria ad Eva peccatrice e 
maledetta da Dio. 

L’alta ed infallibile parola del Sommo Pontefice Pio XIT non ha fatto che 
confermare le testimonianze e le prove che troviamo raccolte, in bella sintesi, 
rello studio del R. D. Quadrio; il suo documentatissimo lavoro, anzi, appare 
oggi come un prezioso commento alla Bolla «Munificentissimus Deus». Ci 
auguriamo che nel promesso studio intorno a «Il trattato de Assumptione 
B.M.V. dello Pseudo-Augustinus e il suo infiusso nella Teologia assunzionistica 
latina » egli terrà conto altresì dell’altro art. del P. H. Barré: «La croyance 
a l’Assomption corporelle en Occident de 750 è 1150» (in « Etudes Mariales », 
fasc. VII, rp. 80-100, Paris, Vrin, 1950), nel quale questi asserisce che lo 
«Pseudo-Augustinus », d’incerto autore, non è anteriore alla fine del sec. XI; 
alla quale opinione aderisce anche Dom Capelle, O.S.B. (« Théologie de l’As- 
somption >», in « Nouv. Rev. Théol. >», 1950, p. 1014), contro il parere del nostro 
A. e di altri, che assegnano come data prebabile il sec. IX. 


L. Ciappi O. P. 


« SUPPLEMENT » de LA VIE SPIRITUELLE - 1950. 


N.12-J. Bonduelle: Dialogue sur les frères convers; A. Chervier: Le 
travail lucratif des communautés; Th. Gilby: La culpabilité; M. 
Oraison: Les erreurs du confesseur; A. M. Henry; Les catholiques 
lisent-ils la Bible?; R. C. Graef: Eros et Agapè; A. Léonard: Psy- 
chologie de la religion. 


N.13-R. Sauvage: La direction des femmes; Dr. R. Kanel et M. Delbrel: 
La femme, le prétre et Dieu; J. Colson: L’union des évèques et 
VP Evégque de Rome aux deux premiers siècles de V Eglise; A. Léo- 
nard: Psychologie de la religion; P. Motte: Sur la vocation reli- 
gieuse. 


N.14-J. Bonduelle: Réflexions sur le «laicat religieur adapté au temps 
présent »; A. Plé: Peut-il exister des attraits inconscients à la vie 
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religieuse?; Dr. Ch. H. Nodet: Considérations psychanalytiques à 
propos des attraits névrotiques pour la vocation religieuse; Dr. G. 
Zilboorg: Psychopathologie du préjugé social; V. White: Réflexions 
sur le gnosticisme; P. Hermand: Introduction à la théologie mu- 
sulmane. 


N.15- Y. Congar: Qu'est-ce qu’un laic?; A. Z. Serrand: Sur une « spt- 
ritualité des laics »; A. P1é: Le débat est ouvert; J. Bonduelle: Les 
Tiers-Ordres séculiers; J. Hamer: Questions protestantes, Attente 
et accomplissement; A. Pié: A propos de la psYchanalyse, La foì 
et la nsychanalyse sont-elles incompatibles ? 


Per suanto involuto, l'articolo di P. GILB, non è privo di originalità. Ara- 
lizzando la classica definizione di peccato — «conversio ad commutabile bo- 
num» — TA. sulle orme di Agostino e di Tommaso d’Aquino espone la genesi 
del sentimento di «alienazione » in rapporto alla nostra condizione di crea- 
tura, alle forze biologiche e al conflitto tra spirito e materia, tre condizioni 
di conflitto presupposte alla dottrina della caduta originale. Quali furono le 
conseguenze di tale caduta? 

Agostino identifica l’eredità lasciataci dai progenitori con la concupiscenza. 
Tommaso invece la considera come semplice «materia » del peccato originale. 
Ognuno di noi, osserva l’A., porta in se stesso come congenito un certo « senso 
ai colpevolezza » poichè sente di essere nato «deficiente ». La «conversio ad 
commutabile bonum » € l'aspetto positivo e formale del peccato. La contrizione 
toglie la « colpevolezza » dell’azione peccaminosa, ma non già le « conseguenze » 
della « conversio ad commutabile bonum »; conseguenze che senza essere pec- 
cati sono però « pene » e condizioni della colpa commessa. Perdonata ia colpa 
rimane da scontare il fio del peccato. Trattando poi delle false concezioni della 
coipevolezza, l’A. con acuta analisi psicologica passa in rivista le deviazioni 
o caricature del senso di colpevolezza: Il farisaismo le riassume tutte. Accen- 
nando infine al «metodo terapeutico » usato dalla Chiesa cattolica, P. Gilby 
nota con ragione che quello rimane ancora il migliore. 


In forma pratica e chiara M. ORAISON segnala dal punto di vista meto- 
dologico e psicologico gli errori da evitarsi trattando in confessionale colle 
anime dei contemporanei: Oltre agli errori più comuni — domande indiscrete, 
ammonizioni esasperanti, frettolose ed impersonali raccomandazioni — 1A. sot- 
tolinea quelli più specifici derivanti dalla mancanza di organicità e di accordo 
tra i dati oggettivi della teologia morale e quelli più concreti dell’esperienza 
umana. Di questa categoria i principali sono i seguenti: lo Illegalismo morale 
impersonale o legalismo kantiano che porta all’esaltazione dell’io, alla depres- 
sione dell'amore e allo scoraggiamento; 20 L’ossessione sessuale che conduce 
al negativismo morale, il quale fa consistere la morale nell’evitare i peccati 
impuri; 30 La fissazione del peccato mortale, con la conseguente confusione del 
peccato materiale col peccato formale; 4o Lai dimenticanza della gerarchia dei 
valori. Di qui il farisaismo e la falsificazione delle coscienze. 


Joteressanti e sintomatiche le risposte dei lettori all'inchiesta: «Se i cat- 
tolici leggono la Bibbia». P. HENRY vi dà una certa organicità. Molti non 
leggono la Bibbia perchè ne provano un vero disgusto che rasenta l’ostilità: 
La Bibbia mette « paura» con le sue «storie malsane »; essa poi conduce al- 
l'eresia; del resto per leggerla intelligentemente si esige una preparazione 
culturale non comune. Altri invece trovano difficoltà nelle « deformazioni >» de- 
rivanti dall’esegesi moderna proclive a sostituire al ricco senso spirituale il 
piatto e sterile senso letterale; altri vedono troppo profonde le divergenze tra 
il mondo biblico e quello moderno, tra la mentalità del cristiano di oggi e 
quella del «pio israelita » al quale si rivolge il testo sacro. Non pochi però, 
anche oggi, si sentono attratti verso il « Libro divino ». La nuova formazione 
catechistica e l’A. C. come pure il vivo desiderio di bere alle sorgenti li stimola 


RIVISTA DELLE RIVISTE . 283 


ognor più a leggere la Bibbia almeno nei «brani scelti» che loro offre la 
Liturgia. 


Nel fase. 13 meritano una segnalazione speciale i due primi articoli. Il loro 
scopo è di sottolineare le reali difficoltà ed i pericoli inerenti all’ufficio di 
direttore spirituale di donne. Difficoltà e pericoli provenienti in massima parte 
Galla stessa psicologia dei due sessi. Il SAUVAGE, da bravo psicologo e di- 
rettore esperimentato che conosce a fondo il cuore umano, mette opportuna- 
mente in guardia il sacerdote contro le malsane tendenze del sesso fragile 
avido di consolazioni, di intimità, di relazioni sentimentali morbose. In ognuna 
di queste si cela d’ordinario il « bisogno dell’uomo », che affiora ovunque ora 
sotto una forma ora sotto l’altra. Se il direttore non è molto prudente e-più 
che «spirituale » egli corre rischio d’invescarsi in brutte faccende e di sosti- 
tuirsi inconsciamente al marito, oppure, di cercare nella propria « figlia spi- 
rituale » una vera sposa, prendendo per se stesso colei che dovrebbe dare a 
Dio. Il sacerdote deve quindi schivare due scogli egualmente fatali: l’osses- 
sione del peccato e l’ingenuità. Allo scopo egli dovrà realmente rinunciare alla 
< vita a due», poichè se non viene soprannaturalizzato, l’istinto naturale della 
«copia» — come fa rilevare il suzgestivo studio in collaborazione di KANEL 
e DELBREJL — si rifà attraverso le «sostituzioni ». 

JI ben documentato studio di J. COLSON ci mostra alla luce della storia 
Gei primi secoli del cristianesimo, l’ammirabile unione dei vescovi cattolici col 
vescovo di Roma, considerato come il «vincolo di fratellanza » tra i pastori. 
Come tale, in quanto anima del corpo episcopale, il Papa in materia di fede 
e di morale possiede l’infallibilità ed il primato di giurisdizione. 


Nel fasc. 14 il Dr. MODET mette in rilievo, dal punto di vista della psi- 
canalisi, le forme nevrotiche della vocazione. Sono utili esperienze messe a 
profitto dei direttori di coscienza per discernere le tendenze patologiche da 
una vera chiamata divina. Identico scopo può avere la dotta conferenza del 
Dr. ZILBOORG. Egli si pronone infatti di mostrare fino a che punto i voti 
di povertà, di castità e di ubbidienza possono diventare un antidoto contro la, 
cupidigia, l’edonismo e la smania di dominio che sono alla base degli attuali 
pregiudizi scciali. Sulla scorta dei recenti documenti pontifici, P. BONDUELLE 
mette in luce gli aspetti più salienti e originali della nuova forma di vita reli- 
giosa laica: quelli ad es. riguardanti la nuova concezione di vita comune,.la 
separazione dal mondo e il lavoro. Da buon teologo e discepolo di Jung, 
P. WHITE dà un giudizio sulla «mentalità » mistica che affiora negli scritti 
degli gnostici dei primi secoli, facendo vedere che, ove più ove meno, siffatta 
mentalità si ritrova in ogni tempo. 


Il fasc. 15 è interamente dedicato alla «spiritualità dei laici». Data la de- 
finizione negativa del laico, in rappofto cioè al monachismo e allo stato cle- 
ricale, P. CONGAR va in cerca di una definizione positiva presentando il laico 
come il cristiano che vive nel mondo per compiervi l’opera di Cristo «nella 
misura precisa in cui essa deve realizzarsi nel mondo e per mezzo di esso ». 
Supposta questa missione del laico, P. SERRANO pone — più che non ri- 
solva — il problema della «spiritualità del laicato ». In questa maria di voler 
creare una «spiritualità » per ogni ceto di persone, P. PLE’ vede giustamente 
un segno di decrepitezza della vera e unica spiritualità cristiana. Però egli 
concede che un gruppo o una famiglia possa in certo senso avere un suo 
«stile » nell’interpretare e realizzare la classica spiritualità della Chiesa in cui 
vive. Quindi più che di «spiritualità » si dovrebbe forse piuttosto parlare di 
stile e di «spirito» specifico nei vari ceti sociali. In merito la Rivista apre 
uyn’inchiesta. 


P. M. Pession. O. P. 
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RECHERCHES DE THEOLOGIE ANCIENNE ET MEDIEVALE - 1950. 


Ph. Delhave: Une adaptation du «De officiis » au XII siècle - La 
doctrine du « Moralium dogma philosophorum »; P. Glorieux: L’Auteur 
de la Somme « Quoniam homines »; E. Rathbone: John of Cornwall - A 
Brief Biography: D. Van Den Eynde: Hugues de Saint-Victor, source du 
Pseudo-Etienne Langton; H. F. Dondaine: Les Gloses sur le IV livre des 
Sentences du manuscrit Paris Nat. lat. 3032; P. Michaud Quantin: Le 
traité des passions chex Saint Albert le Grand; P. Glorieux: Saint Tho- 
mas et l’accroissement de la béatitude (Etude sur la Somme, I-II q. 4, 
SM Radoo) 


Proseguendo la sua interessante indagine sulle adattazioni del «De of- 
ficiis» nel sec. XZI, il dotto professore analizza il « Moralium dogma philo- 
sopnorum » facendo vedere come la dottrina di quest'opera dipenda sostanzial- 
mente dal «De officiis» di Cicerone. Il presente fascicolo esamina le virtù 
raorali e le altre virtù annesse che concorrono a formare l’uomo onesto amante 
Gel dovere. Analizza inoltre — parallelamente al « De officiis» — il concetto 
di bene utile e di bene onesto. 

P. GLORIEUX tenta, in base ad argomenti puramente interni, di iden- 
tifcare l'Autore della Somma «@Quoniam homines» attribuendola ad Alano 
Gi Tilla, il quale l'avrebbe composta verso la fine del sec. XII. 

Tadagando sulle fonti dell’Anonimo Manoscritto che racchiude le « Glosse . 
sul IX Libro delle Sentenze », P. DONDAINE porta a conoscenza degli eruditi 
alcune conclusioni che per quanto provvisorie sono però importanti per risol- 
vere il problema delle fonti. Eccole: 1) Le giosse interlineari sono per la mag- 
;sior parte prese dai Commentari di Ugo di S. Caro; 2) Una gran parte delle 
glosse e questioni marginali derivano dai Commentari di Ugo e di Alessandro 
Gi Hales; 3) Parecchie delle questioni autonome che si trevano qua e là nel 
manoscritto hanne come fonte probabile i Commentari di Alessandro. Altre 
invece si rifenno alle posizioni dei maestri domenicani e di Guglielmo d’Auxer- 
re, oppure a quelle di Guerrico. Circa la data di composizione, P. D. si pro- 
nuncia timidamente per il periodo 1238-1245. 

Lo studio più importante e più completo del fascicolo è senza dubbio quello 
intorno alle passioni secondo S. Alberto Magno. Dopo aver accennato alle 
fonti principali da cui dipende o attinge Alberto (quali ad es. Nemesio, Gio- 
vanni Damasceno, Filippo il Cancelliere ecc.), P. MICHAUD QUANTIN ana- 
lizza minutamente il pensiero albertino quale risulta nella « Summa de Crea- 
turis» (Manoscritto Paris Nat. lat.) e nei principali Commentari aristotelici 
(per es. nel ” De motibus animalium ’’). La passione, secondo Alberto, implica vari 
clementi: Una rappresentazione piacevole o spiacevole, un movimento anor- 
nale, una conseguente modificazione organica del cuore, la quale si ripercuote 
in tutto il fisico e quindi anche nell’anima sensitiva. Perciò la passione può 
definirsi: Una qualità passivamente ricevuta nella parte sensitiva dell'anima. 
Dal punto di vista morale, contrariamente all'indirizzo stoico e alle opinioni 
in voga nelle scuole mistiche del sec. XII. Alberto sostiene con Aristotele che 
la passione di per sè non è nè buona nè cattiva. Essa diventa tale soltanto 
in funzione del libero comportamento della volontà che la prova. Passando poi 
all'analisi delle singole passioni, l'A. segue passo passo Alberto riportandone 
fedelmente il pensiero, e lumeggiandolo all'uopo con opportuni accostamenti 
e richiami, nell'intento di mostrare come la trattazione albertina rechi non di 
rado l’impronta di una geniale originalità e segni un vero progresso sulle aride 
classificazioni o compilazioni dei secoli anteriori. 

P. GLORIEUX, da esperto intenditore di critica testuale, avanza l'ipotesi 
che l’attuale lezione della I II, a. 6, a. 5, ad 5, — («... Et ideo corpore re- 
sumpto beatitudo crescit non intensive sed extensive») — sia mendosa; che 
pertanto andrebbe corretta in questo modo: «... non solum intensive, sed 
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etiam extensive », allo scopo di concordare il pensiero della Summa con quello 
delle Sentenze (In IV Sent. D. 49 q. 1, a. 4, sol. 1). La correzione sarebbe sug- 
gerita da un passo di Goffredo di Fontaines nella prima questione del suo 
Quodlibeto II, in cui, secondo P. Glorieux, si troverebbe la lezione autentica 
del testo di S. Tommaso. Ecco il passo: «... Nam ut dicunt (quidam) licet 
desiderium animae separatae quiescat totaliter ex parte appetibilis eo quod 
nihil aliud desideret, non tamen totaliter quiescit ex parte ipsius appetentis, 
quia illud bonum non possidet secundum omnem modum secundum quem pos- 
sidere veilet. Et ideo resumpto corpore beatitudo crescit non solum intensive, 
sed etiam extensive, licet in libris communiter non reperiatur, non solum 
propter vitium scriptorum aut propter oblivionem aliquam scribentis princi- 
palis ». Il «quidam» di cui si tratta nel passo citato, a detta di P. Glorieux, 
«desiena senza dubbio San Tommaso ». 


P. M. Pession. O. P. 


RIVISTA DI VITA SPIRITUALE. — Anno IV, 1950. 


I - P. Anastasio del SS. Rosario: La spiritualità dell’Anno Santo; Mons- 
G. d'Avack: Il primato della carità; P. Gabriele di S.M.M.: Urgenza 
dell’apostolato; P. Alessandro di S.G.d.C.: Il Fervore. 


II - P. Gabriele di S.M.M.: Importanza della vita contemplativa; La 
Redazione: Due congressi su « La direzione spirituale »; C.S.G.: Spi- 
rito Santo, santificami!. 


III - La Redazione: La vocazione; I due recenti Congressi su « La Dire- 
zione spirituale »; P. Gabriele di S.M.M.: L’atto di offerta all’amore 
misericordioso în rapporto alla sofferenza; P. Paolo Provera: Ne- 
cessità dello zelo. 


IV - P. Anastasio del SS. Rosario: Natura e compiti della Direzione spi- 
rituale; Obbedienza o docilità? (Direzione); P. Roberto di S.T.B.G.: 
Necessità della D. S.; P. Antonelli:La scelta del D. S.; P. Gabriele 
di S.M.M.: Il modo di trattare col D. S.; Id: P. Nicola Barré, Padre 
delle anime tribolate; P. Alessandro di S. Giovanni della Croce: 
S. Giovanni della Croce Direttore spirituale; P. Filograssi: P.G.B. 
Scaramelli; Un direttore spirituale dei giorni nostri, Mons. Lan- 
za (X); S. Teresa Margherita e la Direzione spirituale (X); Il sa- 
cerdote Edoardo Poppe come anima diretta (P. Vanmaele). 


Mons. G. d'AVACK mette bene a fuoco il problema della castità e ne ad- 
dita la soluzione nella pratica della rinuncia, nello spirito dei «consigli evan- 
gelici » e più, profondamente ancora nella carità virtù teologale. Oggi, nota 
opporiunamente lA., oggi si parla molto e anche troppo di castità, senza tener 
sembre presente che l’uomo non è fatto a compartimenti-stagni. Perciò sì tende 
a curarla «troppo direttamente, troppo singolarmente e isolatamente; troppo 
tecnicamente, troppo naturalmente ». In realtà la battaglia su questo terreno 
può vincersi solo se sì prende molte molto alla lontana, ‘attraverso l’umiltà, la 
mortificazione, la preghiera. « Nell’opportunità di curar la purezza più diret- 
tamente, la cura è proprio questa: la cura indiretta ». I due elementi, mor- 
tificazione cristiana e grazia, occorrono ambedue e si integrano a vicenda. La 
mancanza di questa visione completa e di questa attuazione pratica completa 
può spiegare tante miserabili cadute. La castità adunque presuppone una qual- 
che austerità di vita. Questa a sua volta postula l'uniformità alla volontà di 
Dio. Ma l’ubbidienza nella creatura innalzata a figlia di Dio diviene amore, 
carità. Trattando poi più esplicitamente della carità, l’A. nota giustamente che 
la questione più grave e più urgente al momento presente non è — come può 
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sembrare — la questione sociale ma il problema della carità teologale base e 
coronamento di ogni sociologia cristiana. « La carità è per noi essenziale, con- 
clude l’A., precisamente perchè è il modo con cui noi dobbiamo aderire al 
Creatore ». La carità però non fiorisce che sull’albero della croce. Il cristia- 
nesimo si riassume in due parole: Carità e croce. Oggi occorre più carità, più 
purezza, più croce. 

Non meno ponderato e interessante l’articolo di P. GABRIELE di S.M.M.: 
* una visione serena ma realista del movimento cattolico di fronte all’ateismo 
militante organizzato. Da tale quadro risulta l’urgenza dell’apostolato. Aposto- 
lato visto alla luce dell’ Enciclica ” Mistici corporis”, sesondo l’affermazione 
di Pio XII: «La salvezza di molti dipende dalle preghiere, dalle mortificazioni 
volontarie intraprese a questo scopo dalle membra del Corpo mistico di Cristo 
e dalla collaborazione dei fedeli e dei pastori». Di qui la conclusione pratica: 
L'urgenza nella Chiesa di un nuovo’ sviluppo dell’attività esteriore di conquista 
richiede nello stesso tempo un più alto livello di vita interiore, di preghiera 
e gi sacrificio e questo sia nei singoli membri della Chiesa, sia nel complesso 
dello stesso Corpo mistico di Cristo considerato nel suo insieme. In. altri ter- 
mini si richiede il fervore apostolico così ben definito da P. ALESSANDRO. 
Tl fervore, dice l’A., «è fedeltà al dovere contro ogni difficoltà, alimentata dal- 
l’amore di Dio verso cui è fisso lo sguardo e il desiderio dell’anima ». Grazia e 
volontà, ossia amore e fortezza, saranno quindi i due coefficienti del fervore 
di fronte ai numerosi pericoli che di continuo Yinsidiano, quali ad es. la pre- 
tesa di far presto, la santità presunta, lo scoraggiamento. 


Il secondo fascicolo è quasi interamente consacrato a S. Maria Madda- 
lena de’ Pazzi e al suo monastero «< Santa Maria degli Angeli» di cui ricorre 
il Vo Centenario della fondazione. A meglio farci comprendere l’alto valore 
apostolico di questo cenacolo della contemplazione, P. GABRIELE di S.M.M. ci 
dà — da par suo — una chiara e precisa idea della vita contemplativa che 
egli identifica sostanzialmente con la vita interiore così chiamata perchè « per 
mezzo di essa l’anima cerca un contatto spirituale, un tratto personale con 
Dio, volendo perciò conoscerlo ed amarlo >». Quando sifatta vita interiore co- 
stituisce tutto l’impegno dell'anima si ha ia vita « puramente contemplativa »; 
quando invece alla vita interiore si congiunge una attività esterna che però 
si studia di rimanere attualmente sotto l’infiusso di questa ricerca di Dio, si 
ha la cosidetta « vita mista »; quando poi ie preoccupazioni per le attività este- 
riori si fanno dominanti abbiamo la cosidetta « vita attiva «. La vita contem- 
piativa presa così nel suo significato essenziale, soggiunge l’A., è quindi un 
eiemento indispensabile in ogni forma di vita religiosa e cristiana perchè questa 
venga vissuta debitamente. Elemento indispensabile sopratutto all’apostolato. 
Il mondo moderno pervaso d’ateismo e di materialismo purtroppo s'è fatto del 
tutto antropocentrico. Dio pertanto non ha più il primo posto. Di qui, nota 
finemente l’A., una specie di rivalità tra l’occuparsi di Dio e l’occuparsi degli 
uomini; cosicchè si crede falsamente che colui che dà tutto a Dio ruba qualche 
cosa all'uomo. Per reagire contro sì perniciosa mentalità l'A. consiglia di af- 
fermare fortemente il primato di Dio nella vita umana e la trascendenza di 
lui che infinitamente supera e domina l’uomo, mostrando che proprio preoc- 

upandoci di Dio e del suo servizio serviamo nel modo migliore l'umanità. Ora 

le anime di vita contemplativa, a detta dell’A., danno la più bella testimo- 
nianza al «primato di Dio» e la loro vita consacrata a Dio si dimostra alla 
luce della fede profondamente feconda per l’apostolato. 


Nel suo luminoso e ponderato articolo sulla vocazione (fasc. 3), la Dire- 
zione tratta l'importante problema dal punto di vista direttamente ‘spirituale 
esaminando cioè come la vocazione e la corrispondenza alla chiamata divina 
delinei per le anime, nel modo più concreto, il loro personale cammino di san- 
tità. Senza entrare nel dibattito intorno al carattere obbligatorio delia voca- 
zione, l’interessante trattazione tende praticamente ad aiutare le anime a saper 
riconoscere con certezza pratica la voce divina che chiama e come rispondervi, 
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In sostanza l’A. risponde a tre domande: Che cosa s'intende per vocazione? 
Come può un’anima sapere se ha la vocazione? Come si deve coltivare? La 
vocazione religiosa, risponde l’A., è un invito divino a salire ad uno stato di 
vita superiore a quello comune della vita cristiana nel secolo per cui l’anima 
rimane consacrata a Dio ed è oggetto della sua predilezione. Inoltre dice giu- 
stamente che sì arriva a conoscere la vocazione non mediante le attività sen- 
sibili, sia percettive sia emotive, ma mediante l'operazione dell’intelletto e della 
volontà. E’ col giudizio che l’anima si accerta della realtà della sua vocazione 
e con una decisione della sua volontà s’'incammina prima a darle ascolto e poi 
a proseguire nel cammino intrapreso. Con fine analisi l’A. indaga poi come si 
forma questo giudizio e come l’anima giunga a questa decisione. Quando fi- 
naimente ha detto «voglio essere tutta del Signore », l’anima deve coltivare 
la vocazione attraverso gli esercizi e le prove del Postulandato, del Noviziato 
e della Professione, uitima tappa con cui si conclude ufficialmente l’atto della 
consacrazione al Signore e si realizza la vocazione religiosa. Di particolare 
interesse risultano pure le relazioni sui due recenti Congressi sulla « Direzione 
spirituale » (quello di Avon presso Parigi, e quello di Roma), come pure il do- 
cumentato studio di P. GABRIELE S.M.M. circa l’interpretazione autentica 
ciel significato dell’Atto di offerta all’Amore misericordioso in rapporto alla 
sofferenza. 


L'ultimo fascicolo è interamente dedicato alla « Direzione Spirituale » (teo- 
ria e pratica). Tenendo presenti le conclusioni dei due recenti Congressi sullo 
siesso argomento, i PP. ANASTASIO, ROBERTO, ANTONELLI, GABRIELE 
di S.M.M. trattano con animo sereno ed oggettivo i vari problemi riguardanti 
la direzicne spirituale. Lo studio di P. GABRIELE sul «Modo di trattare col 
Direttore spirituale» merita per la sua criginalità un rilievo speciale. La. di- 
rezione, egli dice, si muove direttamente nel campo del consiglio ma indiret- 
tamente in quello del precetto, quando un consiglio si impone per non far 
peccato o per progredire di più. In realtà nel caso non è il Direttore che im- 
pone un precetto o un nuovo dovere. Il precetto o il dovere esisteva già; Egli 
non ha fatto altro che metterlo in evidenza, facendolo entrare nella coscienza 
dell'anima. L’A. fa inoltre giustamente osservare che il D. S. non deve inter- 
venire a caso e nemmeno tracciare all'anima un piano unicamente stabilito da 
lui, bensì in coliaborazione con lo Spirito Santo. Per guidare bene un’anima 
il Direttore deve quindi rendersi conto in quale senso essa viene spinta dallo 
Spirito di Dio, In merito all’ubbidienza dovuta al Direttore, P. Gabriele, d’ac- 
cordo con P. Anastasio, ritiene che l’anima non è tenuta propriamente a ub- 
bidire al Direttore dato che questi non è -« Superiore » nel pieno senso della 
parola. Insiste però sul dovere di essere «docile » ai suoi consigli. A dir vero 
è questo un punto oscuro che merita di essere ancora maggiormente studiato, 
chè la prassi non sempre si accorda colla teoria. 


P. M. Pession. O. P. 


RIVISTA DI STORIA DELLA CHIESA IN ITALIA — Anno 1950. 


N. 1: Lettera Pontificia per îl secondo centenario della morte dì L. A. Mu- 
ratori; Pietro Pirri, S. I.: Ludovico Antonio Muratorì e Paolo Segneri 
Juniore. Una amicizia santa; Felice Zubillaga: Muratori storico delle 
missioni americane della Compagnia di Gesù. « Il Cristianesimo fe- 
lice »; Leopoldo Sandri: La questione di Comacchio attraverso le 
carte del Card. Galeazzo Marescotti; Baudouin de Gaiftier, S. L: 
Lettres de Bollandistes à L. A. Muratori; Paolo Guerrini: I corri- 
spondenti bresciani del Muratori; Giuseppe Vale: Due lettere di 
L. A. Muratori a Giuseppe Bini. 


N. 2: Christine Mohrmann: Quelques observations sur l’originalité de la 
i littérature latine chrétienne; Anneliese Maier: Notizie storiche del 


I ERE ETA LA 
; 5 IAT 
3) * # \ 


288 RIVISTA DELLE RIVISTE 
SOS E A O E A EGUE IS IRTA E II 


XIII e XIV secolo da codici borghesiani; Giovanni Antonazzi: Lo- 
renzo Valla e la donazione di Costantino nel secolo XV con un testo 
inedito di Antonio Cortesi. 


N. 3: Domenico Mallardo: Giovanni Diacono napoletano. La continuazione 
del Liber Pontificalis; Michele Maccarone: La teoria ierocratica e il 
canto XVI del Purgatorio; Pietro Pirri S. I.: Rapporti di Mons. Cor- 
boli Bussi dal Quartiere generale di Carlo Alberto (Aprile 1848). 


* * * 


ESTUDIOS ECCLESIASTICOS — Anno 1950. 


N. 92: Nicolau Miguel: Novedad en Teologia; Solano Jesus: Actualidades 
cristolégico-soteriologicas; Alonso Josè: Un esbozo de teologia de 
la Gracia en la accibn de la Sabiduria divina, segin Prov. 1-9. 


N. 93: Leal Juan: El sentido soteriolégico del cordero de Dios en la exé- 
gesis catélica (Jo. 1, 29, 36); Roig Gironella Juan: El empleo del 
ivitalismo y del relativismo para la expresién de las verdades natu- 
rales y de las verdades reveladas. 


N. 94: Jturrioz Daniel: La definicibn del Concilio de Trento sobre la causa- 
lidad de los Sacramentos; Gonzàles Rivas Severino: Suarez frente 
al misterio de la inhabitacion; Gonzàles Caminero Nemesio: « Ejem- 
plaridar » de la vida de Cristo en la vida cristiana. 


N. 95: Madoz Josè: Contrastes y discrepancias entre el « Liber de variîis 
Quaestionibus » y San Isidoro de Sevilla; Alonso Josè: Descripcion 
de los tiempos mesidnicos en la literatura profética como una vuelta 
al Paraiso; Bover Josè M.: El nombre de Simon Pedro. 


LIBRI PERVENUTI ALLA REDAZIONE 


Dr. Venancio D. Carro O. P.: El Muestro Fr. Pedro De. Soto, O. P.: Las 
Controversias Politico-Teologicas en el siglo XVI - Tomo 2: El Mae- 
stro Soto, las Controversias Teologicas y el Concilio de Trento - 
Salamanca, 1950. 


P. Mateo Febrer O. P.: El Concepto de la Persona y la Union Hiposta- 
tica - Valencia, 1951. 


Mario Occhiena: I sensi non sbugliano mai - Torino, 1951. 


P. Raffaele Pazzelli T.O.R.: L’ Immacolata Concezione di Maria in P. Fran- 
cesco Bordoni T.O.R. - Roma, 1951. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell’Ordine - Roma, 30 Giugno 1951. 


Direttore Responsabile: P. BENEDETTO D'AMORE 


STABILIMENTO TIP. AGNESOTTI - VITERBO - Giugno 1951. 


ELENA C ENTENARITO DEE CONCILIO 
ENIT CALCEDONTA 


Ricorrendo quest'anno il XV centenario del Concilio Ecumenico 
di Calcedonia, celebratosi nell’ ottobre del 451, «è conveniente e 


giusto — come testualmente si esprime il S. Padre nella recente En- 
ciclica Sempiternus Rex, commemorativa della fausta ricor- 
renza — che un avvenimento tanto lieto sia celebrato, cosi a Roma 


come in tutto il mondo cattolico » con la maggiore solennità possibile. 

Il Concilio di Calcedonia infatti, IV della serie dei concili ecu- 
menici, riveste una enorme importanza nella storia del dogma cat- 
tolico giacchè, reagendo con la più grande energia e sotto la guida 
vigorosa di Papa Leone agli errori di Eutiche, come il precedente 
Concilio Ecumenico, quello di Efeso del 431, aveva reagito alle aber- 
razioni di Nestorio, contribuiva con esso a fissare in maniera precisa 
e definitiva la dottrina e la terminologia cattolica in tema di Cristo- 
logia e costituiva nel contempo una splendida affermazione del pri- 
mato romano. 

Mi sia consentito pertanto di rievocarne per sommi capi la in- 
teressantissima storia senza pretesa di dir cose nuove, almeno nella 
sostanza. La rievocazione verrà condotta con preoccupazione preva- 
lentemente dommatica, sulla falsariga della menzionata Enciclica pon- 
tificia e nella speranza di far cosa tutt’altro che inutile o superflua, 
dopo che il S. Padre si è degnato esprimere il desiderio anzi la vo- 
lontà che alla importante ricorrenza centenaria si dia il più grande 
risalto e la più vasta risonanza (1). 


Nell’ ardore della lotta contro le aberrazioni ereticali dell’ inse- 
gnamento cristologico di Nestorio, condannato poi nel Concilio Ecu- 


(1) I lavori più importanti consultati sull'argomento verranno menzionati volta 
per volta in nota. Basterà segnalare qui, come utilizzato su scala più vasta, l’impor- 
. tante articolo Chalcedoine del Dictionnaire de Theologie Catholique t. Il p. 2 coll. 2190- 
2208. 
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menico di Efeso del 431, S. Cirillo di Alessandria si era lasciato an- 
dare a qualche espressione la quale, intesa nel contesto e secondo il 
senso che le attribuiva il S. Dottore, suonava perfettamente orto- 
dossa, ma avulsa dal contesto dello scritto di cui faceva parte e con- 
siderata a sè, sembrava favorire una dottrina non meno ereticale di 
quella nestoriana, in quanto esageratamente in antitesi con 
essa. Nel reagire insomma energicamente all’insegnamento ereticale di 
Nestorio, il quale si batteva in sostanza per un dualismo di soggetti 
o di persone fisiche in Cristo, riducendo ad una realtà puramente 
morale la persona unica che le fonti della Rivelazione, senza possi- 
bilità di equivoci, attribuiscono al Redentore, Cirillo usò talvolta di 
un frasario il quale, considerato, come s’è detto, a sè e prescindendo 
dal senso che evidentemente gli annetteva il Dottore alessandrino, 
sembrava coinvolgere in una medesima negazione col dualismo delle 
persone, preteso da Nestorio ma affatto estraneo alla S. Scrittura ed 
alla Tradizione, anche il dualismo delle nature nel Cristo tutt’altro 
che escluso dalle fonti della Rivelazione. 

Tra queste espressioni le quali, avulse dal contesto, hanno tutta 
l’aria di reagire al nestorianesimo in maniera esagerata ed appaiono 
pertanto denunzianti una concezione cristologica non meno in con- 
trasto con la ortodossia cattolica, emerge la frase «una sola è la 
natura incarnata del Verbo» (pla oso toò Aeoù Aéyov 
cecapywpéyn). La frase, stando al senso che le attribuisce Cirillo, pro- 
clama niente altro che l’unità del soggetto ossia della persona del 
Cristo. F° noto infatti che spesso per il Patriarca di Alessandria 
le voci quos, Ùrmostacis e mpocwTOY (ossia natura, ipostasi e per- 
sona) si equivalgono perfettamente. In se stessa però la frase era 
per lo meno ambigua in quanto, con leggittimità per lo meno uguale 
poteva essere intesa sia di una unità puramente personale sia di 
una unità personale e naturale insieme. 

Che anzi in quest’ultimo senso per l'appunto e cioè come pro- 
clamante la unità non solo personale ma anche naturale del 
Verbo Incarnato era stata intesa da chi l’aveva adoperata per la 
prima volta e cioè da Apollinare di Laodicea. Entrata nel vocabolario 
di Cirillo, il quale, senza sospettarne l’origine apollinaristica, l’attri- 
buiva a S. Attanasio, suo illustre predecessore sulla cattedra episco- 
pale di Alessandria, l’espressione aveva assunto, come s'è detto, un 
significato ed una portata assai più ristretti e comunque non esorbi- 
tanti dai confini della più perfetta ortodossia. Scomparso però Cirillo, 
i continuatori della lotta da lui iniziata contro il movimento cristo- 
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logico nestoriano, tutt'altro che estintosi con la condanna efesina di 
colui che ne era stato il corifeo, un pò perchè privi di quel senso 
di ortodossia a tutta prova che caratterizza il pensiero teologico del 
patriarca alessandrino, un pò perchè se non addirittura ignoranti o 
deficienti certo ben lontani dalla sottigliezza e dall’acume speculativo 
di lui, abbandonarono ben presto nell’uso della frase in parola quella 
cautela e quella circospezione che negli scritti di Cirillo ne rettifi- 
cavano il senso facendone una frase d’ineccepibile ortodossia (2). 

Il primo ad usare senza discrezione ed in senso eterodosso della 
frase «una sola è la natura incarnata del Verbo», 
fu il monaco Eutiche, vecchio archimandrita di un affollato convento 
di Costantinopoli. Deciso avversario di Nestorio, Eutiche aveva preso 
ad impugnarne la dottrina con estrema vigoria, avvalendosi all’uopo 
della notevole influenza di cui godeva presso la corte imperiale quale 
padrino dell’eunuco Crisafio, e contrapponendole i formulari di Ci- 
rillo di cui però, ottuso ed incolto qual’era, non afferrava il significato 
preciso. È’ certo infatti che alla formula cirilliana di cui sopra egli 
annetteva un senso che non era certamente quello inteso dal patriarca 
alessandrino. Dall’interrogatorio infatti al quale il vecchio archiman- 
drita venne sottoposto nell’anno 448 da parte del Sinodo permanente 
di Costantinopoli, in seguito a proteste e denunzie inviate contro di 
lui a Flaviano titolare della sede Costantinopolitana, emerse con tutta 
certezza che nella formula in parola come nel resto degli scritti di 
Cirillo egli intravedeva la erronea negazione della consustanzialità di 
Cristo con noi e l’affermazione non meno ereticale della esistenza in 
Lui non solo di un’unica persona ma ancora di un’unica natura de- 
rivante dalla unione della divinità e della umanità. L’interrogatorio 
infatti da lui subito si ridusse nella sostanza a due sole domande ten- 
denti a stabilire se egli ammettesse o meno una identità di sostanza 
fra l’umanità di Cristo e la nostra e se fosse o meno d’accordo circa 
l’esistenza nel Verbo Incarnato di due nature distinte. Orbene alla 
prima il vecchio archimandrita oppose una negazione dapprima netta 
e recisa, poi attenuata in qualche modo ma solo verbalmente (3). Alla 
seconda rispose testualmente: Ammetto che il Signor no- 
stro fu cdi due nature prima della unione; ma 
ammetto una sola natura dopo la unione- (4). 


(2) Cfr. P. ParENTE: L’io di Cristo. Morcelliana 1951, pag. 70. : i 

(3) Cfr. M. Jucie: Theologia dogmatica Christianorum Orientalium. Parisiis 1935, 
t. V, p. 401, 

(4) Cfr. M. Juciz: Op. e I, cit. 


Che nel rispondere in tal modo al duplice interrogativo in pa- 
rola, con la pretesa, come s’è detto, e forse nella convinzione d’essere 
perfettamente d’ accordo con Cirillo, il vecchio monaco avesse in 
mente sia pure in maniera confusa ed oscura una ‘concezione cristo- 
logica ben coerente ed organica, è cosa tutt'altro che probabile. Papa 
Leone infatti, qualificandolo con gli appellativi di inesperto im- 
prudentissimo e stoltissimo, non ha difficoltà di attri- 
buire il suo errore ad insipienza piuttosto che a protervia di animo (5). 
E’ certo però che ove mai si inserissero come loro espressione in una 
trama di idee perfettamente coerenti ed organiche, le risposte da lui 
date agli interrogativi del Sinodo permanente di Costantinopoli de- 
nunzierebbero in lui una concezione cristologica senz’altro in con- 
trasto con la ortodossia cattolica. - 

Non v'è dubbio infatti che le risposte in parola contengano in 
germe deprecabili eresie cristologiche vecchie o nuove, che gli ven- 
nero pertanto prima o poi attribuite, e soprattutto quella del monofi- 
sismo reale in tutta la gamma delle sue numerose e molteplici varianti. 

Già Papa Leone rilevava con acutezza che chi come Futiche, con 
riferimento al mistero dell’Incarnazione, parla di due nature prima 
dell’unione e di un’unica natura dopo, senza negare che tale unione 
abbia avuto luogo nell’istante medesimo della concezione verginale di 
Maria, non può a meno, sotto pena di incorrere in una gravissima in- 
coerenza logica, di fare buon viso alla erronea tesi origeniana circa 
la preesistenza dell'anima di Cristo. « Ritengo — così testualmente 
si esprimeva il grande Pontefice nella lettera XXXV a Giuliano — che 
chi parla in tal modo (e cioè come EFutiche) sia persuaso 
che l’anima assunta del Salvatore abbia dimora- 
to nel Cielo prima ancora di unirsi cal Verbo 
nell’utero di Maria» (6). 

Papa Gelasio a sua volta ritiene che nella formula eutichiana «due 
nature prima della unione, una dopo la unione» 
possa celarsi un altro errore non meno pernicioso, che egli erro- 
neamente attribuisce a Nestorio: l’ errore secondo cui la unione 
della umanità e del Verbo abbia avuto luogo non nell’istante medesimo 


(5) « ius error — egli scriveva all’imperatrice Pulcheria — de imperitia magis 
quam de versutia natus est ». Migne: P. L. t. LIV col. 790. Cfr. Jucis: Op. e I cit. 
(6) Mione: P. L. t. LIV col. 897. Jueiz: Op. cit. p. 402 n, 1. 


Pai 


IL XV CENTENARIO DEL CONCILIO ECUMENICO DI CALCEDONIA 293 


della concezione verginale di Maria, sibbene dopo la concezione o ad- 
dirittura dopo il parto di Lei (7). 

La suddetta formula inoltre, per quello che più specificamente si 
riferisce al tipo di unione esistente tra divinità ed umanità nel Cristo, 
di per sè, prescindendo vale a dire dal pensiero coerente o meno che 
il suo autore aveva in mente nell’adoperarla, implica di necessità lo- 
gica una delle assurde ipotesi che seguono e che riflettono più o meno 
errori o deviazioni ereticali realmente formulate prima o poi. 

1) L’ipotesi che nella Incarnazione l'umanità svanisca, si dissolva 
nella divinità, tramutandosi in essa o, che è lo stesso, rimanendone as- 
sorbita. 

2) L’ipotesi opposta che sia, viceversa, la dignità a svanire o dis- 
solversi nella umanità o quanto meno nell’elemento più nobile (ossia 
nell’anima) della umanità generata da Maria. 

3) L'ipotesi che la divinità più che svanire o dissolversi in una 
umanità già esistente e cioè nella umanità generata da Maria, si tra- 
muti o si condensi in una umanità che cominci ad esistere nella Ver- 
gine solo al termine e per effetto di questo ineffabile processo di me- 
tamorfosi per cui il Verbo, rimanendo Verbo, diventa uomo, come 
l’acqua ad esempio, rimanendo acqua, diventa ghiacciata. 

4) L’ipotesi che nella Incarnazione il Verbo si tramuti nella uma- 
nità solo in apparenza, secondo la pretesa del docetismo. 

5) L’ipotesi che umanità e divinità nell’istante della Incarnazione 
si mescolino e si confondano, dando luogo ad un tertium quid, 
ad una sostanza del tutto nuova, divino-umana. Si uniscano insomma 
come ad esempio l’idrogeno e l’ossigeno nel composto fisico che ne 
vien fuori. 

6) L’ipotesi finalmente che umanità e divinità nell’unirsi diventino 
come le parti di un tutto naturale od essenziale, destinate a perfezio- 
narsi vicendevolmente, senza però subire mescolanza o confusione al- 
cuna. Si uniscano insomma come l’anima e il corpo nel composto uma- 
no. Ipotesi quest’ultima da cui non dista molto quella di Apollinare, 
secondo cui il Verbo si unisce ad una umanità incompleta, cicè ad un 
corpo vivo solo di vita vegetativa e sensitiva, assumendo in essa il ruolo 
di anima intellettiva o razionale (8). 

Non meno eterodossa d’altra parte suona la negazione eutichiana 
della consustanzialità di Cristo uomo con noi. Tale negazione infatti 
ha tutta l’aria di indulgere all'errore di Valentino ed Apelle che attri- 


(7) Cfr. JuGie: Op. cit. pp. 402-403. 
(8) Cfr. Jugie: Op. cit. pp. 402-410. 
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buiscono a Cristo un corpo di origine celeste che non ha nulla da 
fare col nostro (9). 


Invitato pertanto a recedere dalle sue formule, il vecchio archi- 
mandrita rispondeva con un netto rifiuto, per cui dal Sinodo, presie- 
duto da Flaviano, veniva scomunicato e deposto. Eutiche allora ap- 
pellò al Papa e nel contempo si.,adoperò presso la corte onde indurla 
ad intervenire in suo favore. Papa Leone però, nonostante le pressioni 
in contrario dell’imperatore Teodosio II e di Eutiche, non esitò ad 
approvare in pieno la condanna, appena gli giunsero, inviatigli da Fla- 
viano, gli atti del Sinodo che l’aveva pronunziata. 

Teodosio II intanto, cedendo alle pressioni di Eutiche e del pa- 
triarca di Alessandria Dioscoro, levatosi subito in difesa del monaco 
costantinopolitano, aveva deciso la convocazione di un nuovo con- 
cilio da tenersi ad Efeso allo scono di riesaminare la vertenza euti- 
chiana e vi aveva invitato il Papa. Il concilio, al quale il Papa, nono- 
stante lo ritenesse inopportuno e dannoso, aveva finito per aderire ed 
inviare tre suoi legati con una mirabile lettera a Flaviano, in cui, 
come vedremo, esponeva con somma precisione la dottrina cristolo- 
gica tradizionale, venne celebrato nell’agosto del 449. Ma, capeggiato 
da Dioscoro di Alessandria e Giovenale di Gerusalemme, che non 
ebbero difficoltà di far ricorso a minacce, violenze e raggiri per pie- 
garlo ai loro voleri, non tardò a degenerare in un conciliabolo inde- 
gno, passato poi alla storia con l’appellativo infamante di latroci- 
nium ephesinum, datogli da Papa Leone appena ne conobbe 
le tristi vicende culminate nella riabilitazione di Eutiche e nella con- 
danna di quei vescovi che si erano maggiormente segnalati nell’avver- 
sarne le aberranti formule cristologiche. Inutile dire che fra questi 
ultimi ci fu Flaviano, il quale, vittima dei maltrattamenti subiti, si 
spegneva poco dopo. 

Agli arbitrii ed alle violenze del conciliabolo di Efeso Papa Leone 
reagiva nella maniera più energica annullandone gli atti in un con- 
cilio, tenutosi a Roma sotto la sua presidenza il 6 ottobre dello stesso 
anno, e scrivendo successivamente all’ Imperatore per indurlo a di- 
sapprovare anch’egli l'operato di Efeso ed a consentire alla convoca- 
zione in Italia di un concilio ecumenico. L’ Imperatore però rispose 


(9) Cfr. JuGie: Op. cit. pp. 410-411. 
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tergiversando e nicchiando finchè, spentosi nel luglio del 450, gli suc- 
cesse il buon Marciano, sinceramente devoto alla causa della orto- 
dossia ed alla Sede Apostolica. 

Il nuovo Imperatore aderiva senz’altro all'idea del concilio ecu- 
menico e ne informava il Papa nella stessa lettera in cui gli comuni- 
cava il suo avvento al trono. Pensava però ad un concilio ecumenico 
da celebrarsi in oriente e ne diramava l’ordine di convocazione prima 
che gli giungesse da parte di Papa Leone una lettera in cui lo si-in- 
vitava a soprassedere per il momento alla decisione, dati gli evidenti 
segni di distensione che andavano da qualche tempo manifestandosi 
nella Chiesa di oriente. Anatolio infatti, successore di Flaviano sulla 
cattreda di Costantinopoli, nonostante partigiano di Eutiche e di Dio- 
scoro, che si erano adoperati per l’elezione di lui, aveva finito per 
aderire alla lettera dommatica di Papa Leone e c’erano indizii per 
ritenere che il suo esempio sarebbe stato imitato da altri vescovi 
eutichiani. 

Come sede della nuova assemblea episcopale si pensò sulle prime 
a Nicea. Il desiderio però di presenziare almeno alle sedute più sa- 
lienti indusse l’ Imperatore a sostituire Nicea con Calcedonia assai più 
vicina a Costantinopoli e quindi di più facile accesso. 

L'inaugurazione ebbe luogo nella basilica di S. Eufemia vergine 
e martire l’ 8 ottobre del 451. I vescovi convenuti a Calcedonia, quasi 
tutti orientali, ad eccezione dei legati pontifici e di qualche altro, 
raggiunsero e forse superarono la cifra di 600. Legati del Papa, il 
quale benchè suo malgrado aveva finito per aderire alla nuova con- 
vocazione conciliare, furono Pascasino vescovo di Lilibeo, Lucenzio 
vescovo di Ascoli ed i presbiteri Bonifacio e Basilio. Giuliano vescovo 
di Cos, nunzio apostolico a Costantinopoli, sembra sia stato soltanto 
consigliere di questi ultimi. I quali partirono alla volta di ‘Calcedonia 
latori di istruzioni minuziose e precise, le quali rivelavano nel Papa 
la volontà decisa di tutto dirigere sin dalla prima seduta con polso 
saldo e vigoroso. Esse infatti disponevano che nulla si deliberasse a 
Calcedonia nell’assenza dei legati papali e che nel deliberare i Padri 
sinodali si lasciassero guidare unicamente da spirito di unità, di con- 
cordia e di pace. Raccomandavano che si evitassero nuovi dibattiti e 
nuove discussioni intorno alla fede. Dichiaravano sufficiente l’accetta- 
zione della lettera dommatica a Flaviano. Proclamavano la necessità di 
attenersi alle decisioni dei concilii ecumenici di Nicca, di Costantinopoli 
e di Efesc. Ordinavano si usasse indulgenza verso i colpevoli che avreb- 
bero dato segni di pentimento, severità invece con quelli che avrebbero 
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perseverato nel loro spirito di ribellione. Esigevano che Dioscoro 
venisse ammesso alle sedute conciliari solo in veste di accusato. Rac- 
comandavano infine di resistere a coloro che, facendo leva sulla 
importanza delle loro sedi episcopali, pretendessero eventualmente 
usurpare nuovi diritti e privilegi (10). di 

La presidenza del concilio fu tenuta dai legati papali. Papa Leone 
infatti lo aveva formalmente richiesto all’ Imperatorè Marciano nella 
lettera in cui gli comunicava la propria adesione al concilio. I com- 
missari imperiali si limitarono a determinare l’ordine del giorno delle 
singole sedute ed a regolare l'andamento dei dibattiti senza interferire 
in sede di decisioni dommatiche e disciplinari. 

Le sessioni, secondo quanto più comunemente si ritiene, furono 
sedici. Solo però le prime sei furono dedicate al dibattito rigorosa- 
mente teologico. Nelle rimanenti vennero discusse questioni personali 
e disciplinari. 
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Non è mia intenzione rifare minutamente la storia delle singole 
sessioni conciliari e neppure quella delle prime sei di interesse dom- 
matico. Andrei troppo per le lunghe e d’altra parte ai fini dello 
scritto non mi sembra affatto necessario. Mi limiterò ai fatti più sa- 
lienti e particolarmente alle deliberazioni che più o meno da vicino 
interessano il dogma. 

La prima sessione venne consacrata quasi tutta alla revisione degli 
atti del conciliabolo efesino del 449. Tale revisione, avvenuta alla 
presenza di Dioscoro in veste di accusato, e la discussione cui essa 
dette luogo, provocando rivelazioni e rilievi interessanti, consentirono 
all’imponente assemblea episcopale di identificare meglio i punti vul- 
nerabili della cristologia di Eutiche rimasti fino allora un enigma per 
non pochi fra gli stessi vescovi che l'avevano appoggiata e difesa. 

Nella seconda sessione si procedette alla lettura ed alla approva- 
zione del Simbolo di Nicea, del Simbolo di Costantinopoli, di due 
lettere di S. Cirillo, l'una indirizzata a Nestorio ed approvata nel 
concilio efesino del 431, l’altra del 433, inviata a Giovanni di An- 
tiochia e passata poi alla storia col nome di formula di unione (fra 
antiocheni ed alessandrini), ed infine della celebre lettera dommatica 
di Papa Leone a Flaviano. 


(10) Cfr. A. REGNIER: S. Léon le grand. (Coll. Les Saints), Paris 1910 pp. 101-102. 
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La lettera pontificia segna una colonna miliaria nella storia del 
dogma cattolico. Conosciuta anche col nome di Tomo, essa con- 
tiene una esposizione precisa completa ed elegante della dottrina cri- 
stologica tradizionale e nel contempo una netta denunzia delle due 
aberranti concezioni che le si oppongono, quella nestoriana e quella 
eutichiana. Con estrema limpidezza e precisione di linguaggio infatti, 
evitando anzi la stessa terminologia meno esatta di Cirillo, il Papa vi 
proclama l’esistenza in Cristo di un unico soggetto, di un’unica per- 
sona (contro Nestorio) in due nature, divina ed umana, perfettamente 
reali tutte e due, distinte, inconfuse, integre, dotate ciascuna delle 
proprie qualità, perfezioni e capacità operative, che fanno del Sal- 
vatore un essere perfettamente consustanziale a Dio ed a noi (contro 
Eutiche) e addita in questo mistero di unità personale e di dua- 
lismo naturale il fondamento, la ragione ultima della cosiddetta 
comunicazione degli idiomi e cioè di quella consuetudine 
biblico-tradizionale di linguaggio che con riferimento al Cristo at- 
tribuisce a Dio proprietà ed operazioni esclusive dell’uomo e, vice- 
versa, all’uomo proprietà ed operazioni esclusive di Dio. 


Giova riprodurne qualcuno dei tratti più salienti. «Lo stesso 
Eterno Unigenito dell’ Eterno Genitore è nato di Spirito Santo e da 
Maria Vergine. Questa nascita temporale niente toglie e niente ag- 
giunge alla nascita divina ed eterna, ma tutta la sua ragione d’essere 
fu la salvezza dell’uomo che era stato ingannato... Non avremmo 
infatti potuto superare l’autore del peccato e della morte se non 
avesse assunta e fatta sua la nostra natura Colui che nè il peccato 
potè contaminare, nè la morte tenere in suo dominio. Poichè fu con- 
cepito di Spirito Santo nel seno di una madre vergine, che Lo diede 
alla luce senza lesione della sua verginità, come senza lesione della 
sua verginità Lo concepì... Ma di questa generazione singolarmente 
mirabile e mirabilmente singolare non bisogna affatto ritenere che la 
novità comprometta la proprietà. Lo Spirito Santo diede fecondità 
alla Vergine, ma la verità del corpo generato in tal modo miracoloso 
risulta garantita dal fatto che esso fu tratto dal corpo di Lei (11)». 
«Rimanendo dunque salve e confluenti in una sola persona le pro- 
prietà dell’una e dell’altra natura o sostanza, è stata assunta l'umiltà 


(11) RoveTt pe JoURNEL: Enchiridion Patristicum, Friburgi 1932, n, 2182. 
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dalla maestà, la debolezza dalla forza, la mortalità dalla eternità; e, 
onde saldare il debito della nostra condizione, una natura inviolabile 
si è unita ad una natura passibile: affinchè, come si addiceva alla no- 
stra restaurazione, un solo e identico mediatore tra Dio e gli uomini, 
l’uomo Cristo Gesù, potesse morire per un verso, fosse incapace di 
morire per l’altro. In una integra dunque e perfetta natura di vero 
uomo è nato un Dio vero, perfetto nelle sue come*nelle nostre pre- 
rogative. Entra dunque in questo infimo mondo il figlio di Dio, scen- 
dendo dalla sede celeste, ma senza recedere dalla gloria del Padre, 
generato secondo un ordine nuovo ed una nuova nascita. Secondo 
un ordine nuovo: giacchè invisibile divenne visibile; incontenibile 
volle essere contenuto; eterno cominciò ad esistere nel tempo; Signore 
dell’universo assunse la forma di servo avvolgendo nell'ombra la sua 
immensa maestà; Dio impassibile non sdegnò di essere uomo passibile 
ed immortale di soggiacere alle leggi della morte. Secondo una nuova 
nascita: giacchè una verginità inviolata non conobbe concupiscenza 
e fornì la materia della Sua carne. Fu assunta dalla Madre del Signore 
la natura (umana) non la colpa; nè, perchè mirabile è la sua nascita, 
in Gesù Cristo Signore, nato dall’utero della Vergine, c'è una natura 
diversa dalla nostra. Colui che è vero Dio è anche vero uomo, ed in 
questa unità non v’è alcuna menzogna ma al contrario coesistono 
l'umiltà dell’uomo e la grandezza di Dio. Come infatti Dio non su- 
bisce mutazioni al contatto della miseria umana, così l’uomo non ri- 
mane assorbito dalla maestà divina. Ciascuna delle due forme compie 
le operazioni che le sono proprie in comunione con l’altra: com- 
piendo il Verbo ciò che è proprio del Verbo ed eseguendo la carne 
ciò che è proprio della carne. L’uno rifulge per i miracoli, 1 altra 
soccombe alle ingiurie. E come il Verbo non recede dall’uguaglianza 


della gloria paterna così la carne non abbandona la natura del ge- 
nere nostro» (12). 


La lettera pontificia venne entusiasticamente accolta al grido di 
«Questa è la fede dei Padri, questa è la fede degli Apostoli. Tutti 
crediamo cost; gli ortodossi credono così. Sia scomunicato chi non 
crede in questo modo, Pietro ha parlato per bocca di Leone » (13). 


(12) DenzINGER: Enchiridion Symbolorum, Frib. 1932, n. 143-144. Cfr. anche l’artie. 
Hypostatique (union) di A. Micart in Dictionnaire de Theologie Catholique t. VII, p. I 
coll. 178-182. 

(13) ScawarTz: Acta Conciliorum Oecumenicorum, Berolini et Lipsiae, vol. I, 
pars 2, p. 81. 
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Non mancarono è vero perplessità, esitazioni e riserve per alcune 
frasi della lettera che agli occhi di alcuni vescovi di Illiria e di Pa- 
lestina sembravano accentuare in maniera troppo forte la separazione 
fra l'elemento divino e quello umano nel Cristo e favorire in tal 
modo il nestorianesimo. Spiegata però meglio in convegni privati, 
attraverso la segnalazione di frasi analoghe degli scritti di Cirillo, il 
campione della lotta contro Nestorio, la lettera finì per essere ap- 
provata senza riserve anche dai vescovi titubanti. 

Nella quarta sessione, a richiesta dei commissari imperiali, i Padri 
dichiararono, giurando sul S. Vangelo, che la lettera o Tomo di Leone 
coincideva esattamente con le definizioni dei Concilii Ecumenici di 
Nicea e di Costantinopoli. Successivamente l’assemblea episcopale ri- 
tornando, per motivi che rimangono tutt'ora non chiari, su una deci- 
sione già presa ed espressa più volte nelle precedenti sedute, quella 
cioè di non redigere nuove formule dommatiche, decideva di pre- 
parare e di promulgare una nuova esposizione della fede cattolica 
almeno sui punti controversi che avevano provocata la convocazione 
del Concilio. 

Non è improbabile che in questa mutata decisione abbia influito 
la corte, desiderosa che la nuova vertenza teologica venisse composta 
nel modo più chiaro e con formule che non si prestassero ad am- 
biguità ed equivoci. 

Nella quinta sessione pertanto si diede lettura di una nuova for- 
mula di fede, elaborata in precedenza da una commissione riunitasi 
presso Anatolio patriarca di Costantinopoli. L’assemblea fu tutt'altro 
che unanime nel giudicarla. Sembra però che i dispareri più che sulla 
ortodossia vertessero sulla terminologia discutibilmente chiara e pre- 
cisa del nuovo documento di fede. Tra gli oppositori si schierarono 
i legati del Papa, i quali, a troncare ogni opposizione, giunsero a mi- 
nacciare che se non ci si fosse attenuti alla lettera del Papa essi avreb- 
bero reclamati i loro rescritti e sarebbero ritornati a Roma, ove 
immancabilmente, essi dicevano, ci si sarebbe orientati di nuovo alla 
idea di un concilio ecumenico da celebrarsi in occidente. 

Parrebbe sulle prime che i legati pontifici nell’esigere con tanta 
energia che ci si attenesse alla lettera di Papa Leone intendessero 
assolutamente escludere qualunque nuova formula dommatica. E° più 
probabile però che essi mirassero più semplicemente ad ottenere che 
la nuova formula dommatica fosse il meno possibile lontana dal senso 
e possibilmente dalla terminologia del Tomo Leonino. C'è dato ar- 
guirlo dalla piega che presero poi gli avvenimenti. Le dispute infatti 
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proseguirono, assumendo talora carattere tumultuoso e drammatico 
e provocando più volte l'intervento energico dei commissari impe- 
riali Ma in fine prevalse la proposta di questi ultimi. Una nuova 
commissione composta di 23 membri tra cui i legati pontifici, riu- 
nitasi nella cappella di S. Eufemia, provvide a redigere una nuova 
formula di fede ispirata non solo al senso ma anche al linguaggio 
del Tomo di Leone. La nuova formula, successivamtente approvata 
per acclamazione dell’assemblea episcopale al completo, venne con- 
segnata ai commissari imperiali, per essere presentata all’ Imperatore 
e nella sesta ed ultima sessione dommatica, tenutasi alla. presenza dei 
sovrani Marciano e Pulcheria ed onorata di una breve allocuzione 
imperiale, fu solennemente promulgata e firmata da tutti i vescovi. 

La controversia dommatica dunque, cui avevano dato luogo le 
intemperanze polemiche del vecchio Eutiche, veniva risolta con un 
decreto il quale riproduceva nella sostanza la mirabile lettera di Leone 
a Flaviano. | 

Più che un simbolo, come quelli venuti fuori nei precedenti con- 
ciliù ecumenici, il decreto dommatico di Calcedonia è una esposizione 
ampia della dottrina cristologica tradizionale, epurata dalle radicali e 
gravi deformazioni subìte nelle opposte sistemazioni che fanno capo 
ai nomi di Nestorio e di Eutiche. 

Non mancarono è vero e non mancano critici spregiudicati (quali 
lo Harnack, il Loofs ed il Seemberg) secondo i quali la definizione 
dommatica di Calcedonia contrasterebbe in maniera antitetica con 
quella di Efeso ed implicherebbe di conseguenza la riabilitazione di 
Nestorio. Evidentemente però essi muovono dall’erroneo supposto 
che la definizione dommatica di Calcedonia attribuisca alla parola 
puote, lo stesso senso e lo stesso significato attribuito alle voci 
Omdotaots e redowrov, come talvolta — lo si è visto — avviene negli 
scritti di Cirillo. Solo infatti muovendo da tale supposto è possibile 
ritenere che la formula calcedonese, proclamando in Cristo l’esistenza 
di due qUces o nature, proclami per questo stesso l’esistenza in Lui 
di due ipostasi o persone in perfetta antitesi con la formula efesina 
del 431. 

Si tratta però — lo si è già detto — di un supposto erroneo, 
smentito in pieno da queste testuali parole dell’ Enciclica Pontificia 
Sempiternus. Rex: «@ Nella definizione cealcedo? 
nese alle voci persona ed ipostasi (mpéswrov e Ongotaote) 
si attribuisce uguale significato, invece al ter- 
mine natura (gog) si dè un senso diverso, nè il 
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significato di esso è attribuito ai due primi». 
Quando di conseguenza la formula calcedonese parla di due qUoer 
o nature in Cristo intende proclamare l’esistenza in Lui di un dua- 
lismo che non ha assolutamente nulla da vedere col dualismo ipo- 
statico o personale, di un dualismo niente affatto in contrasto col 
monismo cristologico della definizione dommatica di Efeso. Del 
resto quanta superficialità e leggerezza si celi nel fondo di questa 
tesi spregiudicata e quale scarsezza se non addirittura assenza di 
acume speculativo e dommatico rivelino i.fautori di essa, basterà 

porre in risalto il solo fatto che le due antitetiche concezioni 
cristologiche di Nestorio e di Eutiche vengono espressamente men- 
zionate nel decreto di Calcedonia, riassunte in formule brevi ma 
assai coerenti e precise, ed ugualmente contrapposte a quella che è 
la concezione cristologica della tradizione e quindi della ortodossia 
cattolica. 

La parte più saliente dell’importantissimo documento, che non 
posso qui dispensarmi dal riprodurre testualmente, non consente 
dubbi in proposito. 

«Si oppone (il Sinodo) a coloro i quali cercano di dividere il 
mistero dell’ Incarnazione in una dualità di figli (evidente l’allusione 
ai nestoriani); esclude dalla partecipazione ai Sacri Misteri coloro i 
quali osano dichiarare passibile la divinità del Figlio unico e con- 
tradice a coloro i quali immaginano una mescolanza o confusione 
delle due nature nel Cristo; rigetta coloro i quali vaneggiano fino a 
dire che la forma di schiavo che il Figlio ci ha domandato a prestito 
è di una natura celeste o di una natura tutt’altra dalla nostra; ana- 
tematizza coloro i quali hanno inventato questa favola che prima 
della unione c'erano due nature nel Signore, ma che in seguito non 
ce n’è che una sola (evidente l’allusione alle formule di Eutiche ed 
ai vari errori che vi si celano nel fondo). Sulle orme dei SS. Padri 
ed in perfetta unanimità noi insegnamo un solo e medesimo Figlio, 
Nostro Signore Gesù Cristo (contro Nestorio), completo quanto alla 
sua divinità, completo anche quanto alla sua umanità, vero Dio e 
nel medesimo tempo vero uomo, composto di una anima razionale 
e di un corpo, consustanziale al Padre per la sua divinità, consustan- 
ziale a noi per la sua umanità, in tutto simile a noi, tranne che nel 
peccato; generato dal Padre, prima di tutti i secoli, quanto alla sua 
divinità; quanto alla sua umanità, nato per noi, negli ultimi tempi 
da Maria, Vergine e Madre di Dio (contro Eutiche); noi confessiamo 
un solo e medesimo Cristo Gest, figlio unico (contro Nestorio), che 
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noi riconosciamo essere in due nature, senza che vi sia nè confusione, 
nè trasformazione (contro Eutiche), nè divisione, nè separazione fra 
loro (contro Nestorio); perchè la differenza delle due nature non è 
affatto soppressa per la loro unione: viceversa gli attributi di ciascuna 
natura rimangono salvi (contro Eutiche) e sussistono in una sola -per- 
sona e in una sola ipostasi; e noi confessiamo non un (figlio) spartito 
o diviso in due persone, sibbene un solo e medesimo figlio, figlio 
unico e Dio Verbo, Nostro Signore Gesù Cristo (contro Nestorio); 
tale quale è stato già preannunziato dai Profeti, tale quale Egli stesso 
s'è rivelato a noi e tale quale il Simbolo dei Padri ce l’ha fatto co- 
noscere. Una volta determinati e formulati con tutta l’attenzione e 
la precisione possibile questi diversi punti di dottrina, il santo ed 
ecumenico Sinodo dichiara che non è lecito ad alcuno proporre od 
insegnare agli altri un’altra credenza. Quanto a coloro i quali osas- 
sero sia costituire un’altra dottrina, sia presentare o insegnare o met- 
tere un altro simbolo nelle mani di coloro i quali desiderano venire 
dall’ellenismo o dal giudaismo o da qualunque altra eresia alla cono- 
scenza della verità, se sono vescovi o chierici che siano esclusi, i 
vescovi dall’episcopato, i chierici dallo stato clericale; se sono monaci 
o laici, che siano anatema» (14). 

Non v’è dubbio che la formula cristologica calcedonese coinvolga 
in una medesima condanna eutichianismo e nestorianismo. Non v'è 
dubbio anzi che, pur parlando di due wsoeg 0 nature in Cristo, 
essa avversi la dottrina di Nestorio non meno vigorosamente e de- 
cisamente di come la avversi Cirillo. 

C'è da ritenere di conseguenza, a meno che non si voglia tac- 
ciare di gravissima incoerenza logica un’assemblea così veneranda e 
qualificata quale è quella calcedonese, che il contrasto di quest’ultima 
con la nota formula «una sola è la natura incarnata del 
Verbo», nella quale Cirillo intese condensare per l’appunto la so- 
stanza della sua avversione alla dottrina di Nestorio, si riduca ad un 
contrasto puramente verbale. C'è da ritenere insomma che il Con- 
cilio di Calcedonia faccia sua senz’altro la dottrina che Cirillo esprime 
nella formula in parola, ma preferisca non introdurla nel suo voca- 
bolario perchè, considerata a sè, ha tutta l’aria di favorire le aber- 
razioni di Eutiche. 

E’ veramente doloroso che da tale persuasione siano ancora lon- 
tani tutti quei cristiani dissidenti sparsi in Egitto, in Etiopia, 


(14) Cfr. I. Bois, art. cit. in Dict. de Théol. Cath. i. c. coll, 2194-95, 
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in Siria, in Armenia ed altrove, i quali, pur condannando Eutiche, 
sulle orme dei loro padri, perseverano in una ostinata avversione al 
formulario dommatico di Calcedonia solo per un malinteso ed esa- 
gerato amore alla lettera della suddetta formula di Cirillo. 

Doloroso e penoso soprattutto per il S. Padre, il quale con ac- 
cento di paterna commozione e di accorata sollecitudine se ne lamenta 
nella sua Enciclica, deprecando che un banale equivoco di 15 secoli 
or sono continui a, tenere lontana dalla cattolica unità una parte 
tanto considerevole del gregge di Cristo. 
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Doloroso e penoso come doloroso e penoso d’altra parte è il 
dover costatare che le due antitetiche aberrazioni cristologiche, de- 
nunziate e condannate nel Concilio di Calcedonia, tutt’altro che ras- 
segnate a scomparire, non solo abbiano continuato a vivere, sia pure 
di una vita sterile e grama, al bando della vera Chiesa di Cristo, in 
sette cristiane dissidenti, che da esse appunto si denominarono nesto- 
riane e monofisite, ma, più o meno abilmente celandosi sotto un lin- 
guaggio ed un frasario volta a volta diverso, facciano periodicamente 
ed ancora oggi capolino nella teologia delle altre Chiese cristiane e 
perfino in quella della Chiesa cattolica. 

Ancora oggi, ho detto, giacchè null’altro in fondo che una de- 
precabile reviviscenza di quelle aberranti teorie cristologiche si cela 
nel fondo delle moderne deviazioni della dottrina Kenotica e di 
quella così detta dell’ Assumptus homo, espressamente menzio- 
nate nella Enciclica pontificia. 

L’una infatti, la teoria Kenotica, detta così perchè nata in 
Germania dallo sforzo esegetico protestante di determinare con la 
massima precisione possibile il vero senso della Keywory ossia del- 
l'annullamento od esinanizione del Verbo, di cui parla l’Apostolo 
Paolo nel cap. II v. 7 della sua Lettera ai Filippesi come avvenuto 
nell'istante dell’ Incarnazione, tende genericamente a ravvisare in que- 
st'ultima un processo di ineffabile metamorfosi per cui il Verbo de- 
generérebbe in uomo, subendo una vera e propria minorazione 0 
limitazione fisica, implicante la perdita più o meno totale dei suoi 
attributi e delle sue prerogative divine. 

L’altra, muovendo in campo cattolico dalla spiccata simpatia, 
propria di certi esponenti della corrente scotistica per l’uso della 
espressione « Assumptus homo» nella designazione dell’umanità 
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di Cristo e dal conseguente desiderio di legittimare tale simpatia, mo- 
strando che l’uso in parola ricorre tutt'altro che raramente nella 
tradizione cattolica più antica (15), non si limita a sentire scotisti- 
camente circa il significato metafisico dell’unione ipostatica, ma, spin- 
gendosi ancora più in là del lecito, giunge con il Seiller (16) ad una 
sistemazione cristologica di cui ecco i punti fondamentali : 


1) L'umanità di Cristo è una realtà che, se non ontologica- 
mente ossia nella sfera dell’essere (quoad esse) — ontologicamente 
infatti l'umanità di Cristo dipende dal Verbo, sia pure solo in maniera 
estrinseca — almeno psicologicamente ossia nella sfera dell’ attività 
(quoad operari), gode di una autonomia non diversa da quella di cui 
fruiscono gli altri uomini, è insomma una realtà sui juris. 


2) Tale autonomia naturalmente si estende anche alla ‘sfera del- 
l’attività propria della natura ragionevole ossia alla sfera dell’attività 
conoscitiva. 


3) Di conseguenza l’umanità assunta dal Verbo è una realtà 
capace di autocoscienza e come tale un soggetto, un Io, un qual- 
cuno oltre che un qualcosa, una vera e propria personalità 
insomma. 


4) Una personalità però solo psicologica e non anche ontolo- 
gica, in quanto dal punto di vista ontologico l’ umanità di Cristo 
rimane posseduta dal Verbo, sia pure solo in maniera estrinseca, 
come s’è detto. 


5) In Cristo quindi si danno due personalità psicolo- 
giche ed una ontologica, inquanto se l’umanità di Lui costi- 
tuisce persona solo sul terreno psicologico e nella sfera dell’attività, la 
divinità, fruendo della più perfetta autonomia, operativa non solo ma 
anche entitativa, lo è sia sul terreno psicologico sia su quello ontologico. 


6) Tale concezione cristologica infine rivelerebbe l’uso della 
espressione « Assumptus homo» con riferimento alla umanità 
assunta nell’antica tradizione cattolica (17). 


(15) Tra i menzionati esponenti della corrente scotistica emerge Dèodat De Basly 
O.F.M., autore dì diverse pubblicazioni intese a legittimare teologicamente e storica- 
mente la espressione « Assumptus homo ». Più o meno favorevoli alla sua tesì il 
Rivière, il Gaudel e, con molte riserve, il Galtier. Cfr. P. PARENTE: Op. cit. p. 86, ss. 

(16) Autore dell’Opuscolo « La psycologie humaine du Christ et l’unicité de per- 
sonne (Rennes 1949) recentemente condannato dal S. Ufficio con decreto dello sc. Agosto. 

(17) Cfr. P. Parente: Op. cit., pp. 173-177. 
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Ora non v’è chi non s’accorga subito come le due moderne con- 
cezioni cristologiche deviino dalla ortodossia cattolica: l’una, e cioè 
la prima, in senso eutichiano, l’altra in senso nestoriano. Come in- 
fatti non è possibile parlare di metamorfosi nel Verbo senza cadere 
in posizioni che ricordano l’eutichianismo in genere e l’apollinarismo 
in specie (18), cosi è pretesa vana spingere tanto oltre l’autonomia 
dell'elemento umano di Cristo senza incorrere nell’eresia nestoriana. 
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Nelle successive dieci sedute, assai meno importanti, il concilio 
provvide a regolare questioni personali e discutere norme disciplinari. 

Dioscoro, il principale responsabile delle violenze e degli arbitri 
perpetrati nel conciliabolo di Efeso, messo subito in stato di accusa 
fin dalla prima sessione, l’unica del resto alla quale fu presente, venne 
reiteratamente condannato e deposto. La sua causa venne istruita a 
fondo nella terza sessione generale. 

Meno severamente si procedette a carico di coloro che ad Efeso 
furono suoi complici, avendo essi riconosciuto il loro errore e sotto- 
scritto alle deliberazioni dommatiche del concilio. 

Le sue vittime furono riabilitate (19). 

Notevoli le ultime due sessioni. Nella penultima infatti vennero 
redatti i 30 canoni legati al nome del concilio di Calcedonia. Nella 
ultima ebbe luogo una vigorosa protesta da parte dei legati pontifici 
contro il 28° di questi canoni. Esso infatti tramutava in effettivo e 
reale il primato puramente onorifico riconosciuto al vescovo di Co- 
stantinopoli dal canone 3 del II Concilio Ecumenico, assegnava cioè 
al vescovo costantinopolitano non solo il secondo posto d’onore già 
assegnatogli dal Concilio ecumenico del 381, ma ancora una effettiva 
autorità patriarcale sull’Asia Minore e sulla Tracia. Nel far questo 
però si serviva di un linguaggio quanto meno equivoco ed impreciso 
dal lato storico e dommatico in quanto sembrava far dipendere la 
preminenza episcopale di una determinata sede dalla preminenza po- 
litica della medesima e quindi il primato episcopale dal primato po- 
litico dell’ Urbe (20). Nessuna meraviglia quindi se Papa Leone, fa- 
cendo sua la protesta dei suoi legati contro il canone in parola, non 
abbia mai voluto saperne di approvarlo. 


(18) Cfr. P. PARENTE: Op. cit., p. 158. 

(19) F. CavyrÈ: Patrologia e Storia della Teologia, Roma 1938, v. II, p. 60. 

(20) Cfr. D’HerBiGNny:Theologica de Ecclesia. Ed. 3, Parisiis 1927-28, v. II, 
pp. 160-162. 
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Sarebbe però gravissimo errore il ritenere che l’assemblea cal- 
cedonese misconoscesse il primato spettante alla sede di Pietro; chè 
anzi la storia del Concilio di Calcedonia, come s’è detto, riveste una 
importanza singolare nella storia della Chiesa, anche\perchè comprova 
fra l’altro in maniera irrefragabile l’universale consenso che nel secolo 
V non meno che nei secoli posteriori riscuoteva da parte del mondo 
cattolico la verità storico-dommatica del primato romano. 

Appelli al Papa difatti, discorsi e decisioni di legati pontifici, 
presidenza del Concilio tenuta da questi ultimi, confessioni orali e 
scritte nonchè testimonianze più o meno unanimi di Padri sinodali, 
lettere di Papa Leone e specialmente quella a Flaviano, additano senza 
possibilità di equivoci nel vescovo di Roma «l'Arcivescovo di 
tutte le Chiese» (21), il successore del principe degli Apostoli 
e il fondamento della unità ecclesiastica. 

Valgano a titolo di esemplificazioni le poche testimonianze rife- 
rite nella Enciclica Sempiternus Rex. 

Ecco in quali termini Teodoreto di Ciro, uno dei vescovi con- 
dannati nel conciliabolo di Efeso, appellava al vescovo di Roma: «Se 
Paolo, araldo della verità... si recò dal grande Pietro... molto più 
noi umili e piccoli ricorriamo alla vostra Apostolica Sede per ottenere 
da voi rimedio alle piaghe delle Chiese. Perchè a voi spetta esercitare 
il primato su tutte... lo aspetto il giudizio della vostra Apostolica 
Sede... Attendo la vostra sentenza» (22). 

Ecco ancora con quali parole i legati del Papa ratificavano la 
condanna di Dioscoro: «Il SS. e Beatissimo Arcivescovo della grande 
e antica Roma, Leone, per mezzo nostro e di questo S. Sinodo, in- 
sieme col santissimo e degnissimo di fede Pietro Apostolo, che è la 
pietra e la base della Chiesa Cattolica e il fondamento della fede or- 
todossa, ha spogliato lui (Dioscoro) della dignità episcopale, come 
anche lo ha rimosso da ogni ministero sacerdotale» (23). 

Ecco infine come il Sinodo si esprimeva all’indirizzo di Papa 
Leone nella lettera inviatagli al termine dei suoi lavori: « Tu in ve- 


(21) Mansi: Op. cit., pp. 9-10. Ù 
(22) Theodoretus ad Leonem M. (Ep. 52, I. 5. 6; PL. 54, 847 et 30 
1311 s. e 1315 s. i î ae 


PS SI MansI: Op. cit. VI, 1047, Act III; Scuawartz: II, vol. I, pars altera p. 29, 225, 
ct, II. 
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rità presiedevi come il capo alle membra dimostrando benevolenza 
in coloro che tenevano il tuo posto» (24). 


Questa in sintesi rapida e sommaria la storia del fausto e solenne 
avvenimento ecclesiastico di quindici secoli orsono. 

Un'ultima cosa però mi rimane da dire prima di concludere, ed 
è che la modesta rievocazione che se n’è fatta, oltre che modesta 
sarebbe anche sterile e priva di pratica utilità ove si omettesse di 
rilevare con l’Enciclica pontificia che il fatto dommatico legato al 
nome di Calcedonia costituisce oggi un fervido appello ed una esor- 
tazione pressante. 

Anzitutto un fervido appello o meglio un fervido appello ed un 
caldo invito. Un fervido appello al ritorno nella unità del Corpo 
Mistico di Cristo per i cristiani dell’ Oriente separato; ed un caldo 
invito ad adoperarsi perchè questo ritorno diventi al più presto una 
lieta e gioiosa realtà per i cristiani di tutto il mondo. 

Il Concilio di Calcedonia infatti non può a meno di ricordare 
ai cristiani dissidenti orientali la loro antica sottomissione alla Sede 
Apostolica, in quanto i 600 vescovi, che, come s’è detto ne costitui- 
rono la imponente compagine, superlativamente docile alle direttive 
ed alla guida di Papa Leone, rappresentavano la totalità dei cristiani 
di Oriente. E ricordando a questi ultimi la loro antica fedeltà alla 
cattedra episcopale di Pietro, fedeltà a tutta prova, rivelatasi ognora 
fonte d’ incalcolabile utilità e d’ innumerevoli vantaggi, il Concilio 
Calcedonese non può a meno di costituire per essi e per la totalità 
del mondo cristiano un invito premuroso ad adoperarsi, soprattutto 
attraverso il ricorso alla efficacia della preghiera, onde ottenere che 
il cumulo apparentemente insuperabile di pregiudizi, ostacoli e diffi- 
coltà, che hanno impedita o resa poco duratura in passato qualunque 
riconciliazione di Chiese cristiane, sia una buona volta e definitiva- 
mente superato. 

Ecco perchè il S. Padre, dopo di aver ricordato ai cristiani sepa- 
rati che Egli nutre per essi sentimenti non diversi da quelli nutriti 
per i cristiani militanti nella Chiesa Cattolica, sentimenti cioè di af- 
fetto paterno e profondo, della cui sincerità rendono eloquente testi- 
monianza i fatti, rivolge loro queste accorate parole: «A questa 


(24) Synodus Chalcedonensis ad Leonem M. (Ep. 98, I: PL 54, 951); MansI: VI, 147. 
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Sede Apostolica, per cui il presiederene giovare, 
a questa incrollabile rupe di verità piantatalda 
Dio, quelli che per calamità di tempi si sono da essa 
separati — guardando e imitando Flaviano, nuovo 
Giovanni Crisostomo nel sopportare le prove più 
dure persila.igiustizia; di PadriWNCalesdonesieleno 
membri del Corpo Mistico di Cristo, ‘il forte Mar- 
ciano, mite e saggio Principe, Pulcheria, giglio 
fulgido di regale e intemerata bellezza — non tar- 
dino a rendere il dovuto omaggio». 

Il Concilio di Calcedonia infine equivale ad una esortazione pres- 
sante per tutti quei cristiani i quali, cattolici o meno, si affaticano 
nobilmente nello sforzo diuturno e costante di scrutare sempre più 
a fondo, per quanto è consentito ad umana creatura, nel mistero inef- 
fabile dell’ Uomo-Dio : quella di non recedere dalla sua dottrina ve- 
neranda, maturata nel seno di una assemblea superlativamente qua- 
lificata e segnata pertanto col crisma della infallibilità. ta 


Napoli - Pont. Facoltà del Seminario Arciv. 
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ico EROS TERSDI UN'EDUCAZIONE 
MBERRENSTEROS=DISSAN TOMMASO 


Il problema dell’educazione è vecchio quanto l’uomo, anche se 
la pedagogia, come scienza specifica, è sorta in un tempo relativa- 
mente recente; tanto recente che non tutti ancora sono persuasi della 
sua grande importanza. Cosicchè si potrebbe ripetere, oggi come al- 
lora, il lamento di quella grande anima che fu Giovanni Crisostomo: 
« Mulum si quis habeat, multum curat ut agasonem illi optimum pro- 
videat, non improbum, non furacem, non temulentum, non artis suae 
imperitum: si autem filio pedagogum dare opus sit, casu et sine de- 
lectu obvium quemque excipimus; etsi hac arte nulla sit major». E 
aggiunge con calore: « Quid par illi arti, quae dirigendae animae et 
efformandae juvenis menti et indoli incumbit? » (1). 

Tuttavia l'educazione è un fatto cosi universale nel tempo e nello 
spazio che difficilmente se ne può negare la necessità e tanto meno 
ignorarne l’esistenza. 

Quale sia poi il valore dell'educazione intesa come arte, e so- 
prattutto che cosa si debba intendere per educazione e come si debba 
educare è una questione molto complessa, specialmente se si tiene pre- 
sente l'evoluzione storica del problema. Ma tutto ciò esula dal mio 


compito. 
A me basta mettere in luce — e credo che ciò risulterà in ma- 
niera abbastanza chiara da quello che dirò in seguito — l’idea che 


S. Tommaso si era fatta dell'educazione e dei suoi problemi: Come 
premessa dirò anche che S. Tommaso, quando parla di educazione, 
non intende mai parlare di pura tecnica che faccia astrazione da qual- 
siasi contenuto, ma di un’educazione che sia guida e indirizza con- 
creto da darsi all’educando. S. Tommaso — noi lo sappiamo — non 
ha dedicato nessun particolare Trattato all'argomento (se si eccettuano 
le due Questioni sul problema dell’insegnamento o della comunica- 
zione del sapere); ma il problema affiora in tutta la sua opera. Nella 
concezione che un pensatore si forma dell’uomo e dei suoi valori sono 
impliciti sempre almeno gli elementi fondamentali di un corrispon- 


(1) Homilia 60 in Matth., cap. 18. 
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dente tipo di educazione. Ciò è tanto più vero per S. Tommaso in 
quanto egli ha dedicato gran parte della sua opera immensa di rico- 
struzione e di creazioni originali proprlo ai problemi della vita umana. 
Non sembrerà quindi strano nè arbitrario domandarsi: Esiste 
una Pedagogia di S. Tommaso? E, se esiste, quali sono 
le sue lince essenziali? Il problema, DO: sn termini così 
generali, non è stato ancora studiato, per quanto mi è dato di cono- 
scere; ma non per questo mi sembra superfluo. Ad esso cercherò di 
rispondere in una serie di articoli, tentando un primo sommario ab- 
bozzo di una pedagogia tomistica che sia unicamente l’espressione del 
pensiero del grande Maestro, nella speranza che altri dopo di me possa 
riprendere in più vaste proporzioni questo fruttuoso lavoro. 


CONCETTO E FINE DELL’ EDUCAZIONE IN S. TOMMASO. 


Parlando della vita sociale, S. Tommaso osserva come gli uomini 
si formino su di essa un giudizio di valore, diverso secondo la diversa 
concezione che essi hanno del fine della vita umana: « Secundum quod 
homines diversimode existimant de fine vitae humanae, secundum, hoc 
diversimode homines existimant de conversatione civitatis» (2). Que- 
sta osservazione trova la sua ragion d’essere in un principio di natura 
ontologico-psicologica, che la filosofia tomistica pone alla base di ogni 
attività umana: «Ultimus finis hoc modo se habet in 
movendo appetitum, sicut in aliis motionibus pri- 
mum movens» (3). Il fine ultimo dunque, prima causa di ogni 
umano volere, senza del quale la volontà giacerebbe inerte e le cause 
o fini secondari non avrebbero nessuna efficacia, informa di sè ogni 
atto, a ogni atto dà vita e calore, sicchè appunto la diversità del fine 
diversifica il valore umano di uno stesso atto (che è così lo stesso 
solo in senso materiale): « Omnis ratio operis variatur secundum di- 
versitatem finis » (4). E’ a questo fine che tende l’uomo singolo, come 
l’intera società (5); ed è da questo fine dunque che bisogna desumere 
ogni norma del vivere umano: « Ex fine necesse est quod regulae 
actionis humanae sumantur» (6). Ora, se educare è preparare alla 


(2) Il Polit., lect. 1. 

(3) S. Theol., I-II, q. 1, a. 6. 

(4) III Contra Gentes, cap. 3. 

(5) « Voluntas hominis principaliter est de fine vitae humanae, ad quem ordinatur 
tota politica conversatio » II Polit., l. c. 

(6) III Contra Gentes, cap. 109. Sui rapporti tra l’atto umano cfr. in S. Tommaso 
le prime questioni della S. Theol., I-II, dove l’argomento è trattato in tutta la sua 
ampiezza e con la più grande acutezza psicologica. 
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vita — in qualunque maniera questo poi avvenga — è chiaro che il 
fine dell’educazione è, in ultima analisi, il fine stesso della vita (7). Il 
fine è posto cosi a fondamento del concetto di educazione e ne co- 
stituisce la ragion d'essere e la regola prima, in quanto dà ad essa un 
contenuto determinato, sottraendola fin da ora al vuoto e al tecni- 
cismo di una pedagogia senza metafisica. 

Messo al sicuro questo punto pregiudiziale della pedagogia to- 
mistica, ci potremmo domandare: In che cosa consiste il fine di cui 
si parla? E’ un fine particolare, lasciato all’arbitrio dell’educatore o 
dell’educando, o un fine assoluto e universale? 

Nel primo caso avremmo evidentemente o una sopraffazione del- 
l’educatore, che violerebbe la libertà dell’educando, o una contrad- 
dizione, perchè si supporrebbe il soggetto già capace di determinare 
da se stesso il fine ultimo della sua vita e quindi, almeno in parte, già 
educato. Questo fine invece preesiste a ogni singolo uomo, ed ha ap- 
punto un valore universale ed eterno; ma nello stesso tempo è proprio 
di ognuno in quanto di ognuno è l’aspirazione finale e il termine. E 
tutta la natura dell’uomo che esige questo fine, perchè per esso l’uomo 
è stato creato. Esso è Dio stesso, perchè soltanto la Sua infinita bontà 
può soddisfare la nostra insaziata ricerca di bene (8). Naturalmente, 
dal punto di vista soggettivo, rimane a ciascuno la. libertà di accet- 
tarlo o di rifiutarlo per rivolgersi verso altri oggetti (e in questo è 
la nostra responsabilità). Esso non diventa nostro che attraverso un 
atto spontaneo della libera volontà. Ma è certo che solo ammettendo 
un tale fine si può parlare di vera educazione, di un’educazione cioè 
che abbracci tutto l’uomo, che sia preservata dall’arbitrio dei singoli 
e rispetti nello stesso tempo la spontaneità e la libertà dell’educando. 
Ciò significherà anche una stretta connessione tra educazione e mo- 
rale; poichè vivere in conformità dei principi morali non è altro che 
tendere — almeno secondo la filosofia di S. Tommaso — al fine che 
la retta ragione ci indica come nostra ultima meta (9). Educare quin- 
di, in ultima analisi, non è altro che indirizzare l’uomo su questa 
strada al cui termine è Dio. Per questo S. Tommaso dirà che predi- 


(7) Questo è in sostanza il pensiero espresso da S. Tommaso nella già citata lect. 1 
del Commento al II Polit. di Aristotele. 

(8) « Ultimus finis hominis est bonum increatum, scilicet Deus, qui solus sua 
infinita bonitate potest voluntatem hominis perfecte implere » S. Theol. I-II, q. 3, a. 1. 

(9) E’ nota la dottrina di S. Tommaso per cui ogni nostro benchè minimo atto, 
purchè proceda dalla ragione e dalla volontà, è originato, per nesso di cause finali, 
dal fine ultimo, e ad esso è necessariamente indirizzato, qualunque poi sia questo fine 
ultimo. Cfr. S. Theol. I-II, q. 1. 
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care e insegnare sono opere di misericordia, in quanto appunto hanno 
per scopo di indicare il cammino verso questo supremo destino. 

L'azione educativa è tanto più necessaria quando il soggetto è 
incapace di intendere da sè il fine della sua vita, la maniera di orien- 
tarsi verso di esso, di conoscere e superare gli ostacoli che si potrebbero 
frapporre lungo il cammino. Tale è la situazione del fanciullo, che 
dovrà quindi lasciarsi docilmente guidare. « Poichè il fanciullo è an- 
cora immaturo, non può essere egli stesso la misura della propria 
virtù, non può cioè regolarsi secondo il proprio criterio, ma sarà vir- 
tuoso in quanto si disporrà a ciò che è conforme al fine e ad obbedire 
alla sua guida, ossia al pedagogo » (10). 

Ma, si potrebbe dire, con quale autorità il pedagogo si assume 
l’incarico di guidare il fanciullo verso un determinato scopo? Ossia, 
educare secondo un certo fine e seguendo una certa strada non è un 
violare la libertà dell’educando? Sì, se non si ammette nessun principio 
fisso ed immutabile, nessuna morale universale, nessun fine che sia il 
vero e sommo Bene di tutti gli uomini e a cui tutti gli uomini tendono 
pur potendosi ad esso ribellare. Ma S. Tommaso — come abbiamo 
visto — e con esso la grande maggioranza dei filosofi, ammette questo 
principio universale, questo fine ultimo, aspirazione suprema di ogni 
singolo uomo. E quindi per Lui come aiutare lo sviluppo fisico, nu- 
trire il fanciullo secondo certe regole, curarne le malattie e anche in- 
segnargli a leggere e a scrivere non è violare la sua libertà, così edu- 
care il fanciullo alla vita morale, promuovere lo sviluppo armonico 
delle sue facoltà, guidarlo verso la vita eterna non è violare la sua 
libertà ma aiutarlo a conquistare quella vera libertà senza di cui è 
impossibile essere uomini ed essere meritevoli della vita eterna. D'altra 
parte vedremo come per S. Tommaso l’autorità di educare competa 
per diritto di natura ai genitori e che solo in loro nome altri possano 
assumersi questo compito. 

Possiamo comprendere ora le grandi linee che l’Aquinate traccia 
della educazione cristiana: « Affinchè un uomo possa camminare ret- 
tamente per la via della salvezza, tre cose deve fare colui alle cui cure 
è affidato: 1) Guidarlo verso il retto fine...; 2) Usare (ogni) cautela 
affinchè non si allontani dalla via che porta a (questo) fine...; YOR 
condurlo, se per caso se ne allontanasse, sulla retta via» (11). 


(10) « Quia puer est imperfectus, virtus eius non est ad seipsum, idest ut secun- 
dum suum sensum regatur, sed ut disponatur secundum quod est conveniens ad finem 
debitum et ad obediendum ductori scilicet paedagogo » I Polit., lect. 10. 

(11) RIVASen ti QD Or ai 
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Su questo testo facciamo alcune osservazioni : 

1) Come abbiamo già accennato, il fine da raggiungere non è 
lasciato all’arbitrio dell’educatore, ma è determinato dalla retta ra- 
gione illuminata dalla Rivelazione, ed è il possesso stesso di Dio. Ecco 
perchè S. Tommaso parla di « via della salvezza » alludendo al cam- 
mino che porta al possesso di Dio. 

2) Nessuno può compiere l’ufficio di educatore se non sappia 
o almeno non voglia camminare egli stesso per questa strada: fonda- 
mentale scuola di educazione cristiana è l'esempio (12). In altre pa- 
role, l'educazione cristiana non può essere affidata che a chi possiede 
veramente lo spirito di Cristo. 

3) Si suppone che l’educando possa deviare dagli insegnamenti 
ricevuti; si suppone cioè in lui anche l’istinto contrario a quello del bene. 

4) Infine, se si prescinde dal contenuto dell’educazione, questo 
testo ci indica lo schema fondamentale di ogni tipo di educazione nella 
triplice funzione di dirigere; reggere, correggere. 

Come attuare questa triplice funzione? E a che cosa deve ten- 
dere, nei suoi scopi più immediati l’azione educativa? Come sostenere 
lo sviluppo dell’educando? In che maniera correggere le deviazioni? 
Ecco il problema dell’educazione nei suoi aspetti fondamentali. Sarà 
interessante vedere come non manchi nelle opere del grande Maestro 
d’Aquino una risposta che, pur essendo frammentaria, getterà sprazzi 
di luce potente su un argomento cosi vitale. Intanto si può fin da ora 
osservare come questo fine ultraterreno attribuito all’uomo ed alla 
educazione stessa non solo non toglie valore ai metodi ed ai fini im- 
mediati dell'educazione ma anzi li suppone, dando loro un valore 
universale. S. Tommaso è ben persuaso che l'educazione deve tendere 
a sviluppare armonicamente (cioè nel loro equilibrio di disuguaglian- 
za) tutte le facoltà fisiche e spirituali dell’uomo (13). Questo sviluppo 
però non sarà fine a se stesso ma dovrà guidare l’uomo verso mete 
più alte e degne delle sue aspirazioni. 

Inoltre è bene notare subito come S. Tommaso si renda conto, 
senza alcun dubbio, dell’interiorità del fenomeno educativo, smentendo 
così ogni accusa di educazione intesa come semplice imposizione dal- 


(12) «In operationibus enim et passionibus humanis in quibus experientia pluri- 
mum valet, magis movent exempla quam verba » S. Theol. I-II, q. 34, a. 1. 

(13 «Id quod ad naturam pertinet, in pueris est augmentandum et fovendum; 
quod autem pertinet ad defectum rationis in eis, non est fovendum sed emendandum >» 
S. Theol. II-II, q. 142, a. 2, ad 3.m. 

Lo sviluppo armonico delle facoltà naturali è indicato così in maniera non oscura 
come uno degli scopi immediati dell’educazione. 


314 G. MANGIERI 0. P. 


l'esterno (14). A prima vista, da quello che abbiamo fin qui detto, 
potrebbe sembrare il contrario; ma se si tengono presenti i principi 
generali della filosofia tomistica appare chiaro che non è così. Il mae- 
stro infatti compie un’azione, direi cosî, di affiancamento, ma rimane 
al di fuori. Egli guida, sostiene, corregge, ma chi cammina deve es- 
sere il discepolo; e la molla che lo muove è dentro di lui. Camminare 
infatti, in senso morale, non è altro che agire in vista del bene. Ora 
nessuna azione ci può portare avanti nella via del bene se non è vo- 
lontaria, poichè volontario è sinonimo di consapevolezza e di libertà, 
tanto che un'azione non volontaria non è neppure umana (15), nel 
senso esatto che S. Tommaso dà a questa parola (16). Ma l’azione in- 
tanto è volontaria in quanto l’uomo, dotato di ragione e di volontà, 
conosce il fine e ad esso dirige volontariamente, cioè spontaneamente, 
la propria azione (17). Agire da uomo quindi significa muoversi dal 
di dentro, volontariamente e spontaneamente verso il fine. Se non vi 
è questa intrinseca spinta non si ha più un agire umano, ma, tutt'al 
più, una serie di atti animali o comunque irresponsabili (18). Una 
azione educativa che non tenesse conto o escludesse questo principio 
interiore della vita dell’educando non solo non sarebbe una vera edu- 
cazione ma opprimertebbe quella energia che, sola, può portare allo 
sviluppo progressivo della persona umana e alla sua perfezione in Dio. 


INTELLETTO E VOLONTA». 


Poichè l’uomo si differenzia dagli altri animali per la ragione e 
per la volontà, e poichè queste sono le facoltà su cui soprattutto fa 
leva l’azione educativa, seguiamo S. Tommaso nello studio degli ele- 
menti psicologici che concorrono all’esercizio di queste facoltà. 

E’ nota l’analisi aristotelico - tomistica del processo conoscitivo 
(che perciò non è qui necessario esporre per esteso). Principio base è 
che ogni conoscenza importa una certa unione tra il conoscente e il 


(14) Ecco, per es., che cosa dice S. Tommaso a proposito dell’insegnamento: 
« Exterior operatio docentis nihil operaretur nîsi, adesset principium intrinsecum scien- 
tiae » IZI Contra Gentes, cap. 75; cfr. IV Contra Gentes, cap. 13; II De An., lect. 11 
n. 372, (Ed. Marietti); Op. X, cap. 8 (Ed. Mandonnet); IV Sen?., d. 49, q-.i, a 9; quas2 
in corp. Quello che S. Tommaso dice della comunicazione del sapere si può estendere, 
per le medesime ragioni, agli altri aspetti dell’azione educativa. ù 

(15) Cfr. .S. Theol. I-II, q. 1, a. 1, ad 2.m. 
x (16) ei solae actiones vocantur proprie humanae quarum homo est dominus » 
LOG RC) 

(17) CET Aes arie 

(18) Nessun essere creato — afferma S. Tommaso — può agire su un uomo in 
maniera così efficace che la sua azione sia causa necessitante e totale di un’azione vo- 
lontaria da parte di quest’ultimo. Cfr. S. Theol. I-II, q. 9, a. 6. 
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conosciuto. $. Tommaso va più oltre e, generalizzando questo prin- 
cipio, lo applica non solo alle nostre facoltà conoscitive, ma anche a 
quelle appetitive. Richiedendosi, egli dice, una certa unione tra l’o- 
perante e il suo oggetto, questo può trovarsi in un duplice rapporto 
col soggetto: o l’oggetto viene attratto dal soggetto operante e come 
incorporato da esso, o al contrario l'oggetto attrae a sè il soggetto e 
tende a unirlo a sè (19). Nel primo caso si tratta di attività cono- 
scitiva, nel secondo di attività appetitiva. Questa unione a 
sua volta avviene su un duplice piano, a seconda che si tratti di og- 
getti concreti e materiali o di oggetti universali e immateriali. Ab- 
biamo così sul primo piano la conoscenza sensibile e l’appetito sensi- 
bile, sull’altro la conoscenza intellettiva e l’appetito intellettivo: senso 
e appetito inferiore; intelletto e.volontà (20). Non bisogna però cre- 
dere che si tratti di due piani completamente indipendenti tra di loro. 
La conoscenza sensitiva, è vero, non suppone quella intellettiva, ma 
questa è assolutamente impossibile senza di quella (S. Tommaso è de- 
cisamente anti-innatista) (21). La nostra conoscenza intellettiva ha ori- 
gine dai sensi in quanto il suo oggetto è attinto dai sensi mediante 
un processo di astrazione e di universalizzazione compiuto dall’intel- 
letto stesso. Questa posizione di principio ha già una grande impor- 
tanza per quel che riguarda ogni forma di educazione in genere e in 
particolare per l’insegnamento, poichè ogni educazione come 
ogni insegnamento, non solo non potrà prescin- 
dieretdafquesto: pro<cesso«sraduyale.chesiinizia:nei 
sensi; ma dovrà prendere le mosse proprio dal 
piano sensitivo (22). 


(19) « Cum autem operans oporteat aliquo modo coniungi suo objecto, circa quod 
operatur; necesse est extrinsecam rem, quae est objectum operationis animae, secun- 
dum duplicem rationem ad animam comparari. Uno modo secundum quod nata est 
animae coniungi, et in anima esse per suam similitudinem... (genus sensitivum et 
intellectivum). Alio modo secundum quod ipsa anima inclinatur et tendit in rem 
exteriorem (genus appetitivum et motivum secundum locum)» S. Theol. I, q. 78, a. 1. 

(20).G£Lrot.Cc: 

(21) « Res autem primo notae nobis sunt res cadentes sub sensu, a quo omnis 
nostra cognitio ortum habet » IV. Sent., d. 1, q. 1, a. 1, q.la 2. « (Anima humana) non 
habet naturaliter sibi inditam notitiam veritatis, sicut Angeli; sed oportet quod eam 
colligat ex rebus divisibilibus per viam sensus » S. Theol. I, q. 76, a. 5. Credo su- 
perfluo citare gli innumerevoli testi in cui il Dottore Angelico esprime la medesima 
opinione. 

(22) « Humana cognitio a sensu initium sumit... sed ex his in superiorum cogni- 
tionem pervenire non possumus, nisi secundum ea quae ex sensibus nobis notis habent 
omnia » Op. X, cap. 7 (Ed. Mandonnet, p. 231). E in un altro luogo: « Ordo disciplinae 
raequirit ut a manifestioribus (e cioè dalle cose che cadono sotto i sensi, come ha 
detto sopra, nota 3) ad minus manifesta procedatur » De sensu et reminiscentia, n. D19; 
cfr. ib., n. 314. S. Tommaso non fa altro che ripetere che l’uomo, nell’apprendere 
come nel richiamare alla memoria una cognizione, ha sempre bisogno dell’immagine 
(« phantasma »), la quale deriva a sua volta dalle cose sensibili. Cfr. per es. II Post. 
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La vera conoscenza però sia intellettiva che sensitiva non si ha 
nel fatto meccanico dell'unione tra soggetto e oggetto, ma nell’atto 
con cui il soggetto — non più soltanto passivo — prende coscienza 
ed esprime a se stesso il fenomeno che è avvenuto in lui (autocoscien- 
za). Ecco il motivo fondamentale per cui è richiesta l’attività del 
discepolo, il motivo per cui è necessario suscitare la sua parteci- 
pazione interiorea quello che gli è prospettato» dal di fuori (23). 

Ma quel che più importa ora è mettere in luce i reciproci in- 
flussi tra le facoltà conoscitive e quelle appetitive. In quest’ ultimo 
caso, come abbiamo detto, è il soggetto che tende verso I’ oggetto 
esterno. Questa tendenza è dovuta ad un’attrazione che l’oggetto eser- 
cita sul soggetto per certe sue qualità che vengono genericamente in- 
dicate sotto l’appellativo di « bonum », o più precisamente « bonum 
conveniens », cioè in rapporto al soggetto (24). La tendenza al bene 
è, anch’essa con un nome generico, chiamata amore, da cui si ori- 
gina ogni moto appetitivo (25). Ora S. Tommaso distingue tre gradi 
diversi nelle facoltà appetitive: 1) l'appetito naturale o istinto, 
che è piuttosto l’inclinazione della natura alla propria conservazione 
e alla propagazione della specie e a tutto ciò che si riferisce a questi 
due aspetti fondamentali della vita fisica; 2) l’appetito sensitivo, 
che nasce dalla conoscenza sensitiva; 3) l'appetito razionale o 
volontà, che nasce dalla conoscenza intellettiva (26). 

L’inclinazione appetitiva dunque, secondo S. Tommaso, nasce 
sempre in ultima analisi da un principio conoscitivo (27). Ecco un 
primo punto di contatto tra i due ordini di facoltà. Ma c’è di più: 
S. Tommaso connette talmente questi due ordini di fenomeni interni 


Anal., lect. 20 (n. 11); III De Anima, lect. 4 (n. 632); I Sentf., d. 1, q. 1, L.; II Sent., 


d. 23, q. 2, a. 2, ad 3.m; e infine S. Theol., I, q. 84, a. 7, dove tra l’altro dice: « Et inde 
est etiam quod quando aliquem volumus facere aliquid intelligere, proponimus ei 
exempla ex quibus sibi phantasmata formare possit ad intelligendum ». Ciò vale in 
maniera particolare per i giovani in cui sono più sviluppate le facoltà sensitive: 
« iuvenes autem de facili capere possunt quae sub imaginatione cadunt ». VI Eth., 
lect. 14 (n. 1210). 

(23) « Homo potest exterius verba proferre quae sunt signa veritatis, non tamen 
veri intelligendi virtutem praebere » II Contra Gentes, cap. 75. Nel IV Contra Gentes, 
cap. 11, come in altri luoghi, S. Tommaso sottolinea l’interiorità del fatto conosciuto: 
« Est autem de ratione interioris verbi, quod est intentio intellecta, quod procedat ab 
intelligente secundum suum intelligere, cum sit quasi terminus intellectualis opera- 
tionis (l’atto appunto in cui si compie il conoscere): intellectus enim intelligendo con- 
cipit et format intentionem sive rationem intellectam, quae est interius, verbum ». E 
nel III De Anima, lect. 13: « species intellecti est species intellectus in actu >» (n. 789). 
Cfr. II De Anima, lect. 11 (n. 372); IV Sent., d. 49, q. 1,.a. 3, q.la 2; e il già citato 
III Contra Gentes, c. 75. 

(24) Cfr., per esi, III Senf., d. 17, a. 1, q.la 2, ad 2.m. 

25) « Omnis igitur inclinatio voluntatis et etiam appetitus’ sensibilis, ex amore 
originem habet » IV Contra Gentes, ec. 19. ì 

(26) G£rSCIINSent,; sd. 124,tg: (8 val, 


(27) Anche l’istinto è fatto risalire a un principio conoscitivo superiore. 


\ 
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che dove c’è il primo (la conoscenza) non ci può non essere il secondo 
(l’appetito). Nella conoscenza infatti riceviamo in noi la similitudine 
di un oggetto esteriore. E’ naturale che a questo primo contatto segua 
un atteggiamento, una presa di posizione, diremmo, del soggetto di 
fronte all’oggetto: inclinazione 0 repulsione; che sono ap- 
punto atti o della volontà o dell’appetito inferiore (28). 

Ma i contatti si fanno ancora più stretti quando noi riflettiamo 
che il bene non muove se non è conosciuto (29). La volontà, in quanto 
tale, è una potenza cieca. E’ l’intelletto (e, per gli animali, quella che 
S. Tommaso chiama « vis aestimativa ») che giudica l’oggetto un bene 
o un male secondo criteri che possono essere o soltanto soggettivi (e 
allora il bene proprio non è conforme al bene assoluto) o anche og- 
gettivi(0).. Il bene perciò non potrò mai attirare; 
D'on suscitetà mainl’attività interiore se nonvsarà 
conosciuto come tale. Ecco un altro importante principio 
pratico che deve dirigere l’azione educativa; una riaffermazione del- 
l’ interiorità del processo di educazione. Finchè il discepolo non giu- 
dicherà come bene, secondo un proprio criterio, ciò che come bene 
gli è indicato dal maestro, non sarà attratto da questo bene medesimo 
e non ci sarà sviluppo nè progresso. 

Ma qual’è la posizione del soggetto di fronte al bene conosciuto 
e stimato tale? O meglio, qual’è l’atteggiamento del soggetto di fronte 
all’oggetto sul piano dell’inclinazione appetitiva? Qui si inserisce il 
criterio della libertà. Al di fuori del Sommo Bene « non vi è alcun 
essere così cattivo che non abbia in sè anche qualche cosa di buono, 
nè alcun essere cosi buono da essere sufficiente in tutto e per tutto»(31). 
Ora poichè è la volontà che muove ogni altra facoltà ad agire (32), 
essa può influire sull’intelletto, inclinandolo o a considerare l'uno o 
l’altro degli aspetti (quello buono o quello cattivo) nell’oggetto, o a 
non considerare affatto l’oggetto. Ciascuno di questi vari atteggia- 
menti dell’intelletto può apparire come « bene ». Nessun oggetto, an- 
che se è conosciuto come bene, può dunque costringere mai il nostro 
volere. 

E’ così affermato ancora una volta il principio della libertà in- 


(28) Cfr. I Contra Gentes, c. 72, 2. argomento. È ( 

(29) « Nihil volitum quin praecognitum », secondo il famoso assioma. — : 

(30) Nel primo caso il bene — che potremmo chiamare « bene psicologico » — è 
costituito da quell’insieme di qualità dell’oggetto per cui questi è psicologicamente 
sufficiente a muovere la volontà. Nel secondo caso quel medesimo bene si identifica 
col bene morale. £ 

(31) II Sent., d. 25, a. 2. ; È 

(32) « Voluntas omnem potentiam applicat ad suum actum > I Contra Gentes, c. 72. 
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teriore davanti a tutti i tentativi che possono venire dal di fuori per 
costringere la volontà umana in una determinata direzione. L’unico 
modo di agire su di essa è di dimostrare alla ragione il bene ad essa 
conveniente: « Nessuna sostanza creata può muovere la volontà se 
non attraverso il bene fatto conoscere come tale. Ciò avviene in quanto 
le fa vedere qualche cosa come buona a farsi: ciò che si dice per- 
suadere» (33). E tuttavia, nonostante questi tentativi di persua- 
sione, il soggetto può sempre sfuggire, per lo meno evitando di im- 
pegnarsi (34), appunto perchè nessun bene creato è così perfetto da 
non lasciare la possibilità di qualche insoddisfazione. Questo però non 
significa che la volontà sia indifferente davanti al bene: « Omne po- 
tens secundum rationem — afferma S. Tommaso nel suo linguaggio 
conciso — necesse est quod faciat quando desiderat illud 
cuius habet potentiam et eo modo quo habet» (35). Vale a dire, se 
la ragione giudicherà che un oggetto, hic et nunc, è buono, cioè. 
conveniente sotto tutti gli aspetti, seguirà infallibilmente l’azione della 
volontà. « Ciò che infatti uno attualmente considera, quello farà, dice 
ancora S. Tommaso (36). La volontà insomma non fa che eseguire 
docilmente quello che la ragione, nel momento presente (è 
importantissimo tener presente il parallelismo perfetto tra le due fa- 
coltà, altrimenti non si capiscono più nè le deviazioni della ragione 
nè quelle della volontà) le indica come bene. 

Qui il Dottore Angelico tocca uno dei punti più profondi della 
sua psicologia della volontà e anche uno degli aspetti fondamentali 
di essa in rapporto al problema dell’educazione. C’è in noi tale in- 
clinazione al bene che non potremo mai volere ciò che ci appare un 
male o ripudiare ciò che ci appare un bene (37). Ed è qui la forza 
della nostra elevazione morale quando si sia riusciti a identificare il 
nostro bene col vero bene; come pure è qui la spiegazione della più 
abbietta degradazione quando il proprio bene non sia più il vero bene. 
In tutti i casi la fonte perenne della nostra attività, la spinta che ci 
incalza e ci dirige in tutto il nostro agire è proprio questa sete in- 
saziabile di bene. D'altra parte la stessa attività della ragione cade, 
come già si è detto, sotto il dominio della volontà (38). In questo 


(33) III Contra Gentes, c. 88. 

(34) « Quantumcumque enim aliquid ostendatur esse bonum, in potestate eius 
(= voluntatis) xemanet eligere illud vel non eligere » II Sent., d. 25, a. 2. 

(35) IX Metaph., lect. 4 (n. 1820). 

(36) ZX Metaph., l. c. 

(37) S. Tommaso respinge nettamente l’opinione di Duns Scoto, secondo cui, asso- 
lutamente parlando, l’uomo potrebbe anche volere il male proprio in quanto tale 

(38) Cfr. pag. 10, nota 2. i 
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equilibrio di forze è il segreto più oscuro della nostra libertà; perchè 
noi possiamo, volendo, cambiare direzione al nostro pensiero e quindi 
indurre noi stessi a ripudiare come male quel bene che forse avremmo 
accettato se lo avessimo considerato come bene, o ad accettare come 
bene quel male che forse avremmo ripudiato se lo avessimo conside- 
rato come male. Intimo rapporto dunque tra. volontà e intelletto, 
reciproco influsso. 

Ma che cos'è in ultima analisi che fa uscire l’uomo da questo 
groviglio di alternative, da questa specie di circolo vizioso? Nel pas- 
saggio dalla quiete all’attività, dalla riflessione alla decisione ha una 
parte importantissima tutta la serie degli agenti esteriori a cominciare 
dalle disposizioni di ordine fisico, che possono costituire e costitui- 
scono i complessi e misteriosi coefficienti di questa mutevole azione 
della volontà sull’intelletto e dell’intelletto sulla volontà. Questi coef- 
ficienti sono spesso impercettibili nella loro particolare fisionomia. 
S. Tommaso li indica col nome di temperamento, inclina- 
zioni e abitudini, passioni; e ancora: ambiente, ere- 
ditarietà, autorità ecc. (39). Se la nostra libertà è legata a 
cosi complessi fattori, se soprattutto la conformità tra bene vero e bene 
preprio, ossia tra vita morale e vita psichica, poggia su un equilibrio 
così instabile e in cui entrano motivi così imponderabili, sarebbe 
sciocca pretesa quella dell’educatore che credesse di aver fatto tutto 
quanto avesse indicato all’educando il vero fine della vita, che cre- 
desse di poter insegnare a vivere a forza di ragionamenti, che cre- 
desse insomma di aver fatto di un fanciullo un uomo solo per avergli 
detto che il Sommo Bene deve essere il primo movente di ogni nostra 
azione. «Il principio nelle azioni è il fine... il quale rispetto alle 
azioni ha la stessa funzione che gli assiomi, ossia i primi principi, hanno 
nelle scienze matematiche. Come infatti nella matematica i primi prin- 
cipii non sono appresi per ragionamento, cosi neppure nell’or- 
dine dell'agire il fine si insegna col ragionamento. 
Poichè l’uomo raggiunge la retta estimazione sul 
fine come principio delle sue azioni, mediante le 
virtù naturali o le virtù acquisite» (40). Ciò significa 
che la rettitudine morale (che è poi lo scopo primo dell’educazione) 
si conquista soprattutto con l'esercizio graduale delle virtù. E° questo 
esercizio che ci dà quella sensibilità morale per cui siamo guidati con 


(39) Nell’ordine soprannaturale, e quindi per l’educatore cristiano, si deve ag- 
giungere — fattore importantissimo — la Grazia. 
(40) VII Ethic., lect. 8 (n. 1431), 
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sicurezza nelle incertezze della vita. Educare cristianamente perciò è 
aiutare questo processo essenzialmente interiore; è salvaguardare an- 
cora e, direi quasi, costruire quella spontaneità che solo così può es- 
sere orientamento consapevole verso l’ideale supremo. In questo modo 
la pedagogia tomistica esce dall’arido astrattismo scolastico per inse- 
rirsi nei più vitali e complessi problemi dell’ educazione, lasciando 
aperta la porta a tutte quelle soluzioni che il progresso scientifico po- 
trà suggerire nello studio dei fattori suaccennati. 


ANIMA E CORPO. 


. 


Rimandando ad un articolo seguente la trattazione degli altri fat- 
tori dell'educazione, vediamo ora quali influssi il corpo può eserci- 
tare sulla vita psichica, e quindi quale conto se ne debba fare nella 
educazione. E’ sempre il pensiero di S. Tommaso che intendiamo 
esporre nella sua forma genuina. 

Il Dottore Angelico afferma prima di tutto, in linea di principio, 
l'indipendenza essenziale dell’intelletto dal corpo, per esser quello 
una facoltà puramente spirituale (41). Ma già su questo piano egli nota 
nell’intelletto umano tre difetti od «oscurità », provenienti almeno 
in parte dall’unione col corpo (42): 1) la limitatezza dell’ intelletto 
umano; 2) il suo essere discorsivo invece che intuitivo, come 
l'intelletto angelico (ciò che lo rende soggetto ad errare); 3) una de- 
bilitazione del suo potere di penetrazione proveniente dal pec- 
cato, in quanto il peccato rappresenta una rottura dell’ordine e dell’e- 
quilibrio delle forze dell’uomo (43). Quest'ultimo punto soprattutto 
ha un grande interesse pedagogico per il rapporto che si viene così 
ad affermare tra la vita dell’intelligenza e la vita morale (44). Oltre 
a ciò l’intelletto, pur essendo una facoltà intrinsecamente indipendente 
dal corpo, dipende da questo indirettamente in quanto il corpo gli 
fornisce, attraverso i sensi, il materiale da cui astrae le sue idee e di 
cui ha sempre bisogno per esprimere il suo pensiero (45). La sua ope- 
razione quindi è legata alle condizioni del corpo. Stabilito questo prin- 


(41) Cfr. De Anima, I, lect. 14 (nn. 200, 207); II, lect. 5 (mn. 294); III, lect. 7 
(n. 684); II Sent., d. 19, q. 1, a. 1. 


(42) « In nobis huiusmodi lumen (intellectuale) est obumbratum per coniunctionem 
ad corpus » Opusc. XVI, q. 1, a. 1, ad 4.m. 

(43) II Sent., d. 23, q. 2, a. 1, ad 3.m. 

(44) Su questo argomento torneremo in seguito. 

(45) Cfr. III De Anima, lect. 13 (n. 792); II Sent., d. 19, q. 1, a. 1; S. Theol. I, 
q. 84, a. 7. 
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cipio si possono comprendere facilmente le seguenti osservazioni che 
S. Tommaso fa su questo argomento : 


1) Una lesione o comunque un cattivo funzio- 
namento degli organi sensoriali debilita indiret- 
tamente anche l'intelletto, in quanto viene a mancare a 
questo in tutto o in parte il materiale a cui attingere (46). 

2) La diversa complessione del corpo, o tem- 
peramento, influisce sul grado di intelligenza-0 
almeno su alcuni aspetti della vita intellettiva(47). 

3) Coloro che hanno una complessione fisica 
più delicata hanno anche un’intelligenza più svi- 
luppata. Infatti le operazioni dei sensi sono fondate tutte sul tatto 
perchè questo è il più universale. Ora l’organo del tatto è tanto più 
perfetto quanto è più perfetto l'organismo corporeo. E quanto più 
il tatto sarà sviluppato tanto più saranno perfette le operazioni dei 
sensi, e quindi tanto più perfetta anche l’operazione dell’intelletto; sia 
perchè i sensi forniscono a questo l’oggetto, sia perchè la perfezione 
della materia è indizio della perfezione della forma (48). « Coloro che 
sono di carnagione grossolana e che perciò hanno il senso del tatto 
poco buono sono inetti di mente; coloro invece che sono di carna- 
gione tenera e che perciò hanno un buon tatto, sono anche di buona 
mente » (49). A parte il valore scientifico dell’affermazione, è ricon- 


(46) Cfr. III De Anima, lect. 7 (n. 688): « Debilitatur tamen intellecius ex laesione 
alicuius organi corporalis indirecte, inquantum ad eius operationem raequiritur ope- 
ratio sensus habentis organum ». 

(47) « Intellectus... coniunctionem habet ad corpus dupliciter: scilicet ex parte 
essentiae, quae forma corporis est, et ex parte inferiorum potentiarum ex quibus in- 
tellectus recipit; et per istuim modum diversitas corporis in diversitatem intellectus 
redundat » II Sent., d. 32, q. 2, a. 3, ad 3.m. Importante su questo argomento è la 
dottrina dell’intero articolo. Cfr. anche S. Theol. I-II, q. 51, a. 1, dove tra l’altro San 
Tommaso dice: «... unus homo ex dispositione organorum est magis aptum ad bene 
intelligendum quam alius... ». 

(48) Questa dottrina è esposta da S. Tommaso nella Somma Teologica, I, q. 76, a. 6; 
cfr. anche ib., q. 85, a. 7; II De Anima, lect. 19 (nn, 484-485). 

(49) Ecco il testo originale: « Qui enim habent duram carnem, et per consequens 
habent malum tactum, sunt inepti secundum mentem: qui vero sunt molles carne, et 
per consequens boni tactus, sunt bene apti mente » Il De Anima, leci. 19 (n. 483). Di 
questa asserzione, che ritorna più volte nelle opere dell’Angelico (cfr., per es., II Sent., 
d. 23, q. 2, a. 3; S. Theol. I, q. 76, a. 5; ib, q. 85, a. 7), egli da una duplice ragione: 
1) (quia) tactus est fundamentum omnium aliorum sensuum... et per consequens... 
melioris intellectus »; 2) « quia bonitas tactus consequitur bonitatem complexionis sive 
temperantiae ... Ad bonam autem complexionem corporis sequitur nobilitas animae: 
quia omnis forma est proportionata suae materiae > (l. c., nn. 484 e 485); cfr. III Contra 
Gentes, c. 84. E°, quest’ultima, la ragione fondamentale. In che cosa consista questa 
perfezione del senso dei tatto S. Tommaso ce lo fa capire in un altro testo del mede- 
simo II De Anima, lect. 23 (n. 548): « Sic fit in potentia organum tactus ad sua objecta, 
inquantum est medium inter contraria. Medium enim est in potentia ad extrema. Et 
propter hoc, quanto animal habet complexionem magis reductam ad medium, tanto 
habet meliorem tactum ». Non si può attribuire certo a queste affermazioni un valore 
strettamente scientifico, per quanto debbano essere state suggerite dall’esperienza sla 
ad Aristotele (da cui S. Tommaso prende le mosse) che a S. Tommaso (cfr., per es., il 
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fermato qui uno stretto legame tra le condizioni del corpo e le con- 
dizioni dell’intelligenza. 

4) La camplessione fisica e lo stato attuale 
dell'organismo corporeo influiscono anche, in ma- 
niera determinante, sull’estimazione del fine, poi 
chè inclinano l’uomo a eleggere o a ripudiare qualche cosa (50). E 
la ragione appunto è questa che l’uomo, nella sua ‘concretezza indivi- 
duale e attuale, è quello che è non solo per le sue qualità spirituali 
ma anche per quelle corporali; qualità corporali che derivano dalle 
più svariate cause (51) e che costituiscono il complesso fisico su cui 
si innesta l’attività spirituale (52). 


5) I piaceri corporali a loro volta e in particolare la lussuria 
attutiscono le capacità intellettive in proporzione della loro veemen- 
za (53). E ciò per varie ragioni. Prima di tutto per la distrazione 
violenta dalle cose superiori, perchè il piacere assorbe tutta la nostra 
attenzione. Poi perchè questi piaceri, soprattutto quando sono « so- 
vraeccedenti », essendo contrari all'ordine della ragione, rendono la 
ragione stessa incapace di librarsi alle sublimi altezze del: pensiero. 
Infine per la schiavitù in cui vengono a trovarsi i sensi, per cui que- 
sti, e conseguentemente anche la ragione, sono minorati e perfino to- 


già citato testo, S. Theol. I, q. 76, a. 5, dove l’Angelico si esprime col verbo « vide- 
mus >»). Esse sono piuttosto lo sviluppo logico di altre premesse. Ma un controllo scien- 
tifico non potrebbe confermare le sorprendenti intuizioni che troviamo alle volte 
negli antichi maestri? 

(50) « Qualis unusquisque est secundum corpoream qualitatem, talis finis videtur 
ei; quia ex huiusmodi dispositione homo inclinatur ad eligendum aliquid, vel repu- 
diandum ». Così si esprime l’Angelico, commentando il celebre assioma aristotelico: 
« qualis unusquisque est, talis finis videtur ei», S. Theol. I, q. 83, a. 1, ad 5.m. Ag- 
giungerò: « Sed istae inclinationes subiacent judicio rationis ». 

(51) Tra queste cause S. Tommaso — secondo un’opinione comune ai suoi tempi 
e che anche oggi non può considerarsi del tutto smentita — l’influsso dei corpi celesti: 
« Dispositio corporis humani subiacet caelestibus motis. Dicit enim Augustinus in V 
De Civ. Dei (cap. 6) quod non usquequaque absurde dici potest ad solas corporum 
differentias afflatus quosdam valere sidereos. Et Damascemus dicit in II Libro (De 
fide ord., cap. 7) quod alii et aiii planetae diversas completiones et habitus et dispo- 
sitiones in nobis constituunt » (455 Centra Gentes, c. 84). 

(52) « Ex parte vero corporis et viriutum corpori annexarum potest esse homo 
aliqualis naturali qualitaie, secundum quod est talis complexionis, vel talis disposi- 
tionis, ex quacumque impressione corporeazrum causarum >», S. Theol. I, l. c. 

(53) « Delectatio corporaiis judicium rationis perturbat, si sit vehemens », IV Sent., 
d. 49, q. 3, a. 4, q.la 1, ad 2.m; cfr. ib. tutta la q. 3. E più in particolare: « Per usum 
delectabiluim et maxime venereorum, mens maxime carnalibus inhaeret... Et ideo his 
qui ad contempiationem divinorum, et cuiuscumque veritatis, intendunt, maxime no- 
civum est venereis deditos esse, et maxime utile ab eis abstinere » III Contra Gentes, 
cap. 136 (notare il « maxime » con tanta insistenza ripetuto, mentre di solito lo stile 
di S. Tommaso è così sobrio). Cfr. IV Sent., d. 33, q. 3, a. 3; I Metaph., lect. 1 (n. 4); 
S. Theol. I-Ii, q. 148, a. 6; ecc. I giovani, soprattutto proprio perchè sono ordinaria- 
mente più soggetti alle passioni, sono meno capaci — secondo S. Tommaso — alla 
contemplazione delle più alte verità, specialmente di quelle divine: « Tempore iuven- 
tutis, dum diversis motibus passionum anima fiuctuat, non est apta ad tam altae 
(scilicet divinae) veritatis cognitionem » I. Contra Gentes, c. 4. Tutto ciò non si può 
dimenticare quando si abbia da trattare con giovani, 
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talmente impediti, alle volte, nell’esercizio della loro attività (54). Al 
contrario la vita casta rende particolarmente atti a comprendere le 
più alte verità e ad elevarsi alle più alte speculazioni dello spirito (55). 

Tutti questi influssi del corpo sull’intelligenza si riflettono anche 
sulla volontà; sia perchè l’oggetto della volontà (il bene) non è che 
l’oggetto dell’intelletto, per cui ogni modificazione di questo si riper- 
cuote anche — attraverso l’oggetto — sulla volontà; sia perchè tutto 
ciò che modifica la vita sensitiva modifica anche l’attività della vo- 
jontà, presupponendo questa l’attività dei sensi. 

Se dunque il complesso delle condizioni fisiche ha una parte cosi 
importante nella vita dello spirito e nella determinazione del rap- 
porto dell’uomo col suo fine, e se l'educazione ha prima di tutto il 
compito di rendere vivo e concreto proprio questo rapporto, è chiaro 
che le affermazioni di principio che siamo andati fin qui spigolando 
dalle opere dell’Aquinate hanno un enorme valore pedagogico (so- 
prattutto se si pensa all’epoca in cui S. Tommaso è vissuto) e pon- 
gono in primo piano il problema attualissimo dello sviluppo armonico 
di tutte le qualità fisiche e spirituali della persona umana. Tuttavia il 
complesso corporeo non può di per se stesso sopraffare il giudizio 
della ragione e violentare così la libertà del volere, almenochè non 
sia tolto l’uso della ragione (56). S. Tommaso è ben persuaso che 
l’anima è creata non prigioniera ma signora del corpo. Come quindi 
il corpo può influire sull’anima così, e a maggior ragione, l’anima può 
influire sul corpo e dominarlo (57). 

Spirito e corpo sono dunque cosi intimamente legati che la vita 
dell’uno e il suo progredire sono impossibili senza la vita e il pro- 
gresso dell’altro, e la fisionomia dell’uno porta le tracce evidenti della 
presenza dell’altro. Tutto ciò si potrebbe esprimere con quelle inci- 
sive parole dell’Aquinate, che sono come la sintesi di quello che è 
stato fin qui detto: «quale è la proporzione dell'anima 
dell’uomo al corpo dell’uomo, tale è la propor- 
zione dell'anima di questo uomo al corpo di que- 
sto uomo» (58). E’ una visione integrale e unitaria dell’uomo, che 


(54) S. Theol. I-II, q. 33, a. 3. Qualche cosa di simile dice in III Sent., d. 17, a. 2, 
lan: 
Î (55) « Castitas maxime disponit ad perfectionem operationis intellectualis » Summa 
Theol. II-II, q. 15, a. 3. Cfr. III Sent., d. 31, q. 1, a. 1; IV Sent., d-9, q. 7, a. 3, q.la 5; 
e il già cit. HI Contra Gentes, c. 136. 

(56) « Nulla causa (= nullo casu) est tam vehemens inclinatio habitus vel pas- 
sionis, cui ratio non potest resistere, dummodo remaneat homini rationis usus >» III 
Eth., lect. 4, n. 431. Cfr. De Verif., q. 25, a. 4; sopra, pag. 15 a, nota 3. 

(57) Cfr. testi citati nella nota prec. 

(58) III Contra Gentes, c. 19% 
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domina nella filosofia di Tommaso d’Aquino, visione che deve stare 
alla base di ogni educazione e che, lungi dal collocare l'educazione. 
cristiana tra i compiti della pura astrazione o della pura tecnica, as- 
segna ad essa, nell’orientamento fondamentale verso il Sommo Bene, 


la formazione della più alta e completa personalità umana. 


S. Domenico di Fiesole (Firenze). AE 
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P. E. Bettoni si è ormai affermato come uno dei migliori cono- 
scitori italiani della scolastica francescana; questo suo ultimo studio 
ne conferma e consolida i degni meriti (1). Alessandro di Hales, 
S. Bonaventura e Duns Scoto, i tre tradizionali maestri francescani, 
vengono accuratamente e documentatamente studiati nei loro atteg- 
giamenti di fronte alla conoscibilità di Dio. Il tono, salvo rarissime 
eccezioni (2), si mantiene sereno ed irenico, quale deve essere quello 
di uno studioso preoccupato della verità storica e teoretica e non di 
quisquilie di scuole. 

Con lo stesso animo intendo esporre gli interessanti risultati rag- 
giunti dal Bettoni ed opporre delle riserve di carattere teoretico in- 
tonate allo studio in esame, studio che si propone appunto un ap- 
profondimento filosofico attraverso una ricerca storica (3). 


I. - LA CONOSCIBILITA’ DI DIO NEI SOSTENITORI DELL’ILLUMINAZIONE IN- 
TELLETTUALE. 


La prima scuola francescana, con Alessandro. di Hales e S. Bo- 
naventura, si mantiene fedele alla tradizionale dottrina dell’ illumi- 
- nazione intellettuale; la conoscenza di Dio rimane sotto l’influsso di 
tale teoria. 

Secondo l’Alense, «est. duplex modus (perveniendi ad cognitio- 
nem intelligibilium): a parte inferiori mediante sensu et a parte su- 
periori per illuminationem a principio datam, quae dicitur cognitio 
innata; alia dicitur acquisita sive ens subsequenter » (4). La ” ratio”, 


(1) E. Bertoni: Il problema della conoscibilità di Dio nella scuola francescana 
(Alessandro di Hales, S. Bonaventura, Duns Scoto), Padova (Cedam), 1950, pp. 410. 
Altri scritti del B. verranno richiamati sotto. 

(2) Cfr. p. 2 sgg., dove si riscontrano affermazioni non serene, a mio parere. 
Altrove, invece (pp. 222, 235, 243, 340, ecc.), il B. non si nasconde le difficoltà della 
sua posizione e le discute francamente. 

(3) v. Introduzione. 

(4) Tolgo le citazioni dei testi dal Bettoni; o. c., 12, il quale le trae dall’edizione 
dell’Alense curata dai Francescani di Quaracchi: ALEXANDRI pe Hares, Summa Theo- 
logica: di cui sono apparsi finora quattro voll. (1924, 1928, 1930, 1948); un quinto 
è in preparazione. 
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conosce le cose corporee per astrazione; l’intelletto invece conosce 
le realtà spirituali che hanno forma « separata a conditionibus corporis 
et ita a conditionibus sensibilibus» (5). La ”’ratio” ha dunque per oggetto 
il mondo materiale e conosce astraendo; mentre l’intelletto ha per 
oggetto il mondo spirituale creato ed apprende «per praesentiam » 
le forme sciolte per loro natura dalla materia (6). 

Dio non è conoscibile nè per astrazione, non. essendo materiale; 
nè per presenza, « essendo fuori e totalmente fuori dal nostro piano 
metafisico... Una conoscenza di Dio da parte nostra è possibile solo 
nel caso in cui Dio stesso si faccia conoscere, si manifesti; o diretta- 
mente per visione, o indirettamente imprimendo nella nostra mente 
degli elementi ideali coi quali ci sia possibile elaborare i nostri con- 
cetti che Lo riguardano » (7). Solo l’illuminazione, dunque, è in grado 
di reggere una teologia naturale. 

La ragione umana si biforca in due parti: «superior pars est 
ad contemplandum Deum et aeterna, inferior ad contemplandas crea- 
turas et temporalia. Ad superiorem pertinet sapientia, ad inferiorem 
scientia » (8); concezione radicata nella tradizione appellantesi a 
S. Agostino. « Cognitio de Deo in habitu naturaliter in nobis im- 
pressa est, quia ipsa naturaliter est in nobis habitus impressus, scilicet 
similitudo primae veritatis in intellectu, quo potest conicere ipsum 
esse et non potest ignorari ab anima rationali. ... Dicendum est quod 
nominatio divini esse est duobus modis: per effectus et per impres- 
siones notionum quae sunt inditae intellectui. ...Per impressiones 
vero notionum quae sunt inditae intellectui, nominatur ens, verum 
et bonum: hae enim notiones entis primi et veri primi et boni primi 
nobis impressae sunt» (9). 

Il concetto di essere con le sue determinazioni trascendentali è 
dunque innato; ed esso comporta l’impressione da parte di Dio di 
una somiglianza della prima verità risolventesi nell’innatismo delle 
prime nozioni, « similitudo (le nozioni) primae veritatis», cioè entità 


(5) E. BETTONI, o. c., 13. 

(6) « L’anima per Alessandro, come per tutta la scuola agostiniana, prima che 
forma sostanzialmente dell’uomo, è sostanza completa in se stessa, naturalmente ca- 
pace di esistere senza il corpo; non è soltanto forma, ma anche ’ hoc aliquid ”, se- 
condo l’espressione usata tanto da S. Bonaventura che dal Suo maestre », BETTONI, 
o. €., 29, n. 59. La tesi è solidale con tutia la teoria sulla conoscenza di Dio. 

(7) E. BETTONI, o. c., 16; cfr. 30. « Quella dell’illuminazione intellettuale è una 


teoria di cui si parla molto e... si dice poco » (p. 37). Oscurità rimangono anche 
dopo l’illustrazione del Bettoni. 


(8) E. BETTONI, o. c., 35, 
(9) E. BETTONI, 0. c., 38, 39. 
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intenzionale creata che rende possibile una primordiale conoscenza 
di Dio. 

Non si tratta di intuizione ontologistica: le nozioni impresse sono 
il mezzo (l’oggetto quo) con cui conosciamo Dio, il quale resta il ter- 
mine ontologico (l’oggetto quod) del nostro atto conoscitivo. L’inna- 
tismo resta circoscritto alle nozioni prime trascendentali a carattere 
teologico: si tratta infatti dell'ente vero e buono Primo; i concetti 
universali vengono invece acquisiti attraverso l’ astrazione (10). La 
conoscenza di Dio è dunque innata nel senso che la similitudine che 
ce lo fa conoscere non è astratta, ma trovata dall’anima in se stessa: 
« habitus cognoscendi Deum impressus est animae naturaliter, tamen 
anima actu potest Deum ignorare, cum ipsa avertit se ab habitu illo 
ad exteriora per sui malitiam» (11). 

Eppure saranno proprie le cose esteriori a spingerci alla cono- 
scenza di Dio; non da sole però, ma solo in quanto « manuducunt ad 
illum cuius sunt vestigia » (12). La collaborazione di ratio superior e 
ratio inferior è l’espressione, in termini medioevali, dell’eterno pro- 
blema dell’apriori e dell’aposteriori. Le risposte sono dunque decisive 
per tutto il travaglio filosofico. Con le nozioni trascendentali sopra- 
dette ci son dati i primi principi che ne fluiscono, e perciò un’attrez- 
zatura nativa dell’intelletto. 

Per l’Alense, «l’anima dell’uomo spirituale com'è, non può essere 
soltanto in potenza rispetto alla conoscenza, ma deve essere in qualche 
modo in atto ». Tale atto è l’intelletto agente, «lumen quoddam na- 
turale », per cui l’anima «habet actum intelligibilium » (13). Poichè 


ciò che illumina l’intelletto è l’idea, solo il possesso di un’idea può 


renderlo luminoso. Le nozioni prime impresse da Dio (14) iniziano 
e fondano il sapere. L’intelletto è agente in quanto in possesso di no- 
zioni increate; ed è possibile in quanto capace di acquistare per mezzo 
di esse ogni altra conoscenza. Cosicchè la luce superiore riverberata 
nell’intel'etto conferisce la forma, e la conoscenza inferiore prove- 
niente dall’esperienza sensibile fornisce la materia al sapere umano. 


(10) E. BETTONI, o. c., 45. Non capisco che significato può ancora avere l’universale 
astrattivo. Può ancora dirsi universale? Se è limitato al mondo dell’esperienza (ma- 
teriale o anche spirituale), l’universale astrattivo si riduce a trascenderitale kantiano; 
con la sola differenza che, per Kant, esso si radica nel soggetto conoscente; per i’Alense 
invece si radica, ma si limita, nell’oggetto empirico. 

“ (11) E. BETTONI, o. c., 46. 

(12) E. BETTONI, 0. c., 49. 

(13) E. BETTONI, 0. €., 55. 

(14) Nozioni prime che sostanzialmente e radicalmente si riducono al concetto 
di essere, come vedremo; sul quale concetto si appunterà dunque ogni difficoltà. 
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Kantismo dell’Alense? Per nulla affatto, afferma il Bettoni (15). 
La gnoseologia dell’Alense è dunque la chiave di volta della sua 
teologia, poichè le nozioni impresse forniscono all’ intelletto la luce 
che rende possibile l’astrazione, e la natura sensibile ci spinge a de- 
terminare e precisare l’embrionale originaria conoscenza di Dio. 

L’ascesa a Dio si fonda dunque sulla dottrina dell’illuminazione, 
«alla cui base sta la convinzione (16) che nessùna creatura ha la 
possibilità di innalzarsi fino alla conoscenza di Dio, se Dio stesso non 
le viene in aiuto e non le si rivela» (17). Dio è invisibile e perciò 
inconoscibile di sua natura all'uomo, come ad ogni intelletto creato; 
e ciò vale per ogni conoscenza, naturale e soprannaturale. 

L’ affermazione è fondamentale: ogni nostra conoscenza di Dio 
si avrà sempre perchè egli ci si fa conoscere. Nozioni impresse, grazia 
e «lumen gloriae» sono doni dipendenti unicamente dalla volontà 
di Dio. Gratuiti tutti tre allo stesso modo? No, perchè le nozioni 
impresse rimangono «donum naturae nel senso che, senza di esse, 
l’uomo non finirebbe di essere una creatura razionale. ... Di conse- 
guenza la vita conoscitiva implica una nostra sopraelevazione al mondo 
ideale », quasi nuovo atto creativo per cui siamo costituiti esseri in- 
telligenti (18). Parole per lo meno di colore oscuro (19). Comunque, 
l’uomo porta innata una «similitudo primae veritatis in intellectu, 
quo potest conicere ipsum esse et non potest ignorari ab anima ra- 


tionali » (20). La similitudo, o nozione innata, non ci dì la conoscenza 


di Dio, ma soltanto la capacità di sollevarci a Lui: la spinta all’ascesa 
verrà dall’esperienza. Dall’ inevitabile raffronto tra l’assolutezza tra- 
scendentale delle nozioni impresse e la contingenza precaria della 
esperienza scoccherà la scintilla dell’ascesa a Dio. L’esperienza dì solo 


la spinta iniziale; la riflessione sulle nozioni impresse porterà all’ulte- 
riore cammino. 


(15) Da un punto di vista storico e psicologico, il Bettoni ha ragioni da vendere. 
Da un punto di vista teoretico, la cosa non mi pare altrettanto pacifica; come dirò sotto. 

(16) Convinzione di che natura? Si tratta di un puro fatto psicologico dovuto a 
condizioni storico-ambientali? Oppure si tratta di un principio evidente in se stesso 
o logicamente mediato? Poichè l’evidenza non consta e una mediazione non risulta, 
inclino alla prima ipotesi. Allora, si tratta di una convinzione logicamente aprioristica 
ed infondata, reggentesi solo su presupposti teologici e psicologici, cioè non teoretici. 

(17)- E. BETTONI, -0. €., 67; cfr. pp. sgg. 

(18) E. BETTONI, 0. c., 73. ; 

(19) Mi pare che un’alternativa inevitabile si imponga: o le nozioni impresse sono 
essenziali ed indispensabili alla vita razionale dell’uomo, sono l’essenza base della 
razionalità (proprio questo mi pare il pensiero dell’Alense), e allora non si vede come 
Dio potrebbe negarle ad una creatura razionale senza srazionalizzarla; o esse sono un 
dono libero e volontario di Dio, e allora non appartengono più alla natura umana 
razionale. Nel caso, cosa mai sarebbe una natura umana senza razionalità? Il com- 
mento del B. mi pare eluda, anzichè sciogliere, l’inevitabile dilemma. 

(20) E. BETTONI, 0. c., 76. 
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E Alessandro inizia e compie la costruzione della sua teologia; 
costruzione sostenuta dall’interferire di argomenti «priori» ed « apo- 
steriori » mutuamente sorregentisi. La preminenza spetta naturalmente 
a l’«apriori»: «luce che è nel e del nostro intelletto, ma non 
dal nostro intelletto, alla cui forza io, anche volendo, non posso 
sottrarmi. Dio, se penso veramente, non posso non pensarlo e, pen- 
sandolo, non riconoscerlo come esistente, perchè l’esistenza è inclusa 
nella sua idea, come la sua idea è vita del mio pensiero » (21). Gli ar- 
gomenti a posteriori « sono la riprova che la realtà è intelligibile, cioè 
in definitiva, che ci può essere il pensiero soltanto in virtù dell’idea 
di Dio, la quale, appunto perchè è necessaria, è un’idea reale, e perciò 
oggettiva ». Si tratta dunque di un processo a mezzo di un’integra- 
zione vicendevole di nozioni impresse e di esperienza. Si tratta di 
un’analogia dall’alto al basso nella quale il concetto analogico « sal- 
vatur totaliter » in Dio, mentre conviene alle creature solo per « po- 
sterius e per partecipazione»: è evidente che simile analogia ha per 
fondamento le nozioni impresse. « La possibilità di parlare di Dio e 
di nominarlo riposa su due fatti inscindibili e tutti due necessari: le 
nozioni impresse e la contemplazione del creato. Senza le nozioni im- 
presse la contemplazione del creato non sorpasserebbe mai i limiti 
della scientia; senza il nostro commercio delle creature le nozioni 
impresse non emergerebbero mai dal loro stato di conoscenza vir- 
tuale » (22). La posizione dell’Alense è limpidamente esposta: è merito 
fondamentale del Bettoni tale nitida chiarificazione storica. 

Non altrettanto limpido mi sembra il valore teoretico della co- 
struzione; ma, di ciò dirò poi. 


La psicologia di S. Bonaventura concorda sostanzialmente con 
quella di Alessandro. Anch’egli si compiace e si riposa in una distin- 
zione della facoltà conoscitiva «in rationem, intellectum et intelle- 
gentiam, secundum quod aspicit ad inferius, ad par et ad superius »(23). 
Intelletto agente e intelletto possibile non bastano a produrre da soli 
l'atto intellettivo: all'agente bisogna riconoscere «almeno una cono- 


(21) E. BETTONI, 0. c., 83, :84. 

(22) E. BETTONI, 0. c., 84, 91, 92. do 

(23) E. BETTONI, 0. c., 109. Il Bettoni trae le citazioni dalla monumentale edizione: 
S. BONAVENTURAE, Opera Omnia, voll. 10, Quaracchi, 1889-1891, 
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scenza abituale, innata ed implicita, degli universali» (24). « Quoniam 
cognitio veri est duplex... vel aeterni quod est supra animam, vel 
temporalis quod est infra: hinc est quod potentia cognitiva, utpote 
intellectus et ratio, dividitur... ratio in superiorem portionem et 
inferiorem » (25). 

A questo punto, le cose si complicano. 

Pare ovvio, dal testo citato, far dipendere la distinzione tra ratio 
superior et inferior dalla diversità degli oggetti conosciuti. Invece, 
il Bettoni sostiene che la distinzione «è già determinata nella facoltà 
stessa prima che entri in rapporto attuale con l’oggetto » (26). 

Le delucidazioni che seguono (134 sgg.), tutte improntate ad ar- 
gomenti morali, non chiariscono affatto il problema, e la domanda 
resta: la distinzione è intrinseca alla facoltà conoscitiva anteriormente 
agli atti di conoscenza, o è dovuta alla diversità degli oggetti cono- 
sciuti? La grave incertezza peserà su tutta la trattazione. Per la co- 
noscenza del mondo esterno, vale il processo astrattivo; per l’anima 
e le nature spirituali, elaboriamo la conoscenza su dati già presenti 
nell’anima. Fondamentale è l’asserzione bonanturiana che « necessario 
oportet ponere quod anima novit Deum et se ipsam et quae sunt in 
se ipsa, sine adminiculo sensuum exteriorum » (27). I concetti degli 
esseri spirituali non hanno un’origine sensibile: ci troviamo « davanti 
ad una convinzione pregiudiziale, a una tesi che S. Bonaventura ac- 
cetta e non discute» (28). 

Il caso di Dio è speciale: la conoscenza di Lui non può essere 
cavata nè dalle cose esterne, nè dall’anima, ma una sua similitudine 
deve esserci impressa. « Est enim certum (Deum esse) ipsi compre- 
hendenti, quia cognitio huius veri innata est menti rationali, in quan- 
tum tenet rationem imaginis ratione cuius insertus est sibi naturalis 
appetitus et notitia et memoria illius ad cuius imaginem facta est, 
in quem naturaliter tendit, ut in illo possit beatificari » (29). Sarebbe 
impossibile cercare Dio, commenta il Bettoni, se non ne possedessimo 


(24) Per S. Bonaventura, l’intelletto agente è in atto perchè di sua natura è sempre 
pronto all’atto, mentre il possibile può trovare impedimento nel corpo; o. c., 128. 

(25) E. BETTONI, o. c., 129. «Il termine ratio superior per S. Bonaventura si deve 
prendere nel senso comprensivo che si dà in italiano al termine facoltà razionale, che 
è costituita dall’intelletto e dalla volontà », 0. c., 130. Ma, in italiano, facoltà razio- 


nale non involge di per sè anche la volontà. Anzi, mi pare che comunemente non 
la implichi affatto. 


(26) E. BETTONI, o. c., 133. 
(27) E. BETTONI, o. c., 141. 
(28) E. BeTTONI, 0. c., 143. Posizione simile a quella dell’Alense, come si vede: 


valgono dunque le medesime difficoltà sollevate sopra (n. 16). 
(29) E. BETTONI, o. c., 145. 
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una nozione anteriore a qualunque esperienza: nozione fondata sul 
fatto che «anima est imago Dei». 

Donde viene questa impressa immagine di Dio ? In proposito, 
S. Bonaventura si è espresso « con una parsimonia scoraggiante » (30). 
Il Bettoni ne enuclea le prove di carattere filosofico. La prima è questa: 
«nullum ens defectivum, quantum est de se, cognoscitur nisi per 
ens perfectum »; il che equivale a dire che tutta la conoscenza umana 
è condizionata da una nozione di Dio anteriore ad ogni esperienza(31). 
In secondo luogo, «cognitio certitudinalis esse non potest nisi ex 
parte scibilis immutabilitas, et infallibilitas ex parte scientis ». Ora è 
un fatto che l’uomo possiede certezze assolute: poichè uomo e cose 
sono contingenti e caduchi, ciò implica uno « sconfinamento dell’uomo 
nel regno dell’immutabile e dell’eterno » (32). Solo l'eterna verità di- 
vina « habet aeternaliter omnium rerum similitudines exemplares »(33). 
Conoscere la verità vuol dire conoscere le cose contingenti nei loro 
archetipi eterni divini, in Dio insomma. A ciò non basta il comune 
e generale influsso divino sulle cose, ma si richiede un particolare in- 
flusso divino superiore a quello comune e distinto da quello straor- 
dinario soprannaturale. Poichè la conoscenza scientifica ha i caratteri 
di infallibilità e di certezza di cui sopra, « necesse est quod in huiusmodi 
cognitione recurratur ad artem supernam, ut ad lucem et veritatem: 
lucem inquam, dantem infallibilitatem scienti, et veritatem dantem 
immutabilitatem scibili » (34). L’assolutezza della verità non può fon- 
darsi nè sul conoscente, nè sul conosciuto, entrambi contingenti, ma 
solo sugli archetipi divini: l’uomo «in quantum imago Dei,... aeterna 
rationes attingit» (35), con una approssimazione proporzionale al suo 
avvicinamento morale a Dio. In concreto, si tratta di una conoscenza 
incompleta, faticosa, mancante di efficacia e insediata da errori (36). 
Benchè Dio sia l’oggetto per eccellenza del nostro intelletto, non ce 
ne rendiamo conto e la sua nozione « emerge nella luce della nostra 
coscienza solo quando la nostra attenzione dal relativo viene riman- 
data all’assoluto. Pauci quidem sunt, qui illas rationes sciant se at- 
tingere; immo, quod plus est, pauci sunt qui velint hoc credere, quia 


(30) Parsimonia ben grave e significativa su un argomento così capitale. In so- 
stanza, a mio giudizio, si tratta di un’eredità tradizionale (cfr. pp. 159, 163, ecc.) 
reggentesi solamente su presupposti teologici aprioristici in filosofia. 

(31) E. BETTONI, 0. c., 152. 

(32) E. BETTONI, 0. C., 154. 

(33) E. BETTONI, 0. c., 155. 

(34) E. BETTONI, 0. c., 165. 

(35) E. BETTONI, 0. c., 169. 

(36) Affermazioni generiche e vaghe: bisognerà pur dedicersi a precisare un po” di 
più; e se ciò non è possibile, vuol dire che il chiarire l’innatismo teologico, lo dilegua. 
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difficile videtur intellectui ad aeterna contemplanda nondum elevato, 
quod ita habeat Deum praesentem et propinquum» (37). L’anima 
possiede dunque una nozione innata di Dio, nozione che mette l’in- 
telletto in condizione di acquistare da sè il restante sapere. L’illumi- 
nazione divina bonaventuriana ci dà dunque una nozione di Dio, ma 
così imperfetta e confusa che è perfino possibile non rendersene conto. 
Sarà il contatto con l’esperienza a svolgerla e a svilupparla. 

A proposito dei primi principi, la posizione bonaventuriana non 
mi pare troppo chiara (198 sgg.). Il Bettoni vuole eliminare eventuali 
contraddizioni, ma rimane incerto ed oscuro. Comunque, per S. Bo- 
naventura «esse divinum primum est quod venit in mentem», e la 
sua nozione si concreta nella nozione di essere quale piena attua- 
lità (38). AI! essere sono connessi i trascendentali unum, ve- 
rum e bonum, nozioni che l’intelletto ha innate unitamente ai 
primi principi. Perciò «patet quod ipse (Deus) est ratio omnium 
rerum et regula infallibilis et lux veritatis, in qua cuncta relucent in- 
fallibiliter, indelibiliter, indubitanter » (39). Tutto il sapere umano, 
astrazione compresa, si fonda sul concetto di ens per se, quale con- 
cetto iniziale che condiziona ogni altro. 

Concludendo, il Bettoni ricorre all’ espressione kantiana, affer- 
mando che dalla « ratio superior » viene la forma e dalla «ratio in- 
ferior » la materia del conoscere. L’espressione è infatti usata da Mat- 
teo d’Aquasparta; ma il significato è ben diverso da quello kantiano: 
per Kant l’apriori è solo una funzione del nostro intelletto; mentre 
per i medioevali la forma proviene da Dio e garantisce il valore obiet- 
tivo ontologico dell’umano sapere. 

La differenza è storicamente esatta; ma come giustificarla? L’ap- 
pello a Dio è un presupposto teologico arbitrario, a mio parere. Con 
le premesse bonaventuriane: « dicendum quod Deus in se tamquam 
lux est summe cognoscibilis... et etiam clarissime cognoscibilis, quan- 
tum est de se, nisi aliquid esset impediens vel deficiens ex parte in- 
tellectus »; l’intelletto umano «informatur quadam notitia, quae est 
velut similitudo quaedam non abstracta sed impressa, inferior Deo, 
quia in natura inferiori est, superior tamen animae ‘quia facit ipsam 
meliorem » (40)? Logicamente, S. Bonaventura dovrebbe ormai lavo- 
rare solo sulla nozione innata di Dio; invece, ricorre alla mediazione 


(37) E. BETTONI, 0. c., 183. Ritiene il Bettoni che la via bonaventuriana è l’unica 
da imboccare per un pensatore cristiano, onde salvare l’assolutezza della verità, 0. C., 
186-87. Non condivido, come dirò, tale affermazione. i 

(38) E. BETTONI, 0. €., 202. 

(39) E. BETTONI, 0. c., 205. 

(40) E. BETTONI, o. c., 215, 219. 
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delle creature (41). E scrive: « dicendum quod, quia relucet causa in 
effectu, et sapientia artificis manifestatur in opere, ideo Deus, qui est 
artifex et causa creaturae, per ipsam cognoscitur. ... Duplex est ra- 
tio:... propter convenientiam, quia omnis creatura magis ducit in 
Deum quam in aliquid aliud; propter indigentiam quia, cum Deus 
tamquam lux summe spiritualis non posset cognosci in sua spiritua- 
litate ab intellectu quasi materiali, indiget anima cognoscere ipsum 
per creaturam » (42). 

Ma tutta l’argomentazione è viziata e non regge, a mio parere. 
S. Bonaventura ha espressamente affermato la contingenza totale di 
ogni creatura, non idonea perciò a fondare e reggere l’assolutezza 
della verità. Ma se l’effetto è pura contingenza e nulla vi risplende di 
assoluto, nulla può rilucervi della causa prima totàlmente e unica- 
mente assoluta; e dunque l’effetto non può rimandare alla causa, nel 
caso presente, perchè nulla vi è di comune tra effetto e causa. In- 
somma: o c'è qualcosa di assoluto nella creatura, cioè la creatura è 
soggetto di giudizi assoluti con fondamento ontologico, e si può al- 
lora, come vuole Bonaventura, fare l’inferenza all’Assoluto; o nella 
creatura nulla c’è di assoluto (come Bonaventura ha espressamente 
affermato), e l’inferenza è impossibile. L’ esemplarismo bonaventu- 
riano non giustifica nulla, perchè a sua volta ingiustificato. L’esem- 
plare dell'esperienza è totalmente contingente (difatti non si presta 
a fondare l’assolutezza della verità): esso non può dunque essere 
esemplare dell’Assoluto, perchè nessuna ombra di assolutezza vi splen- 
de. Tutt'altro che non suscitare difficoltà (p. 222), il ricorso bona- 
venturiano alla mediazione creaturale rimane, per me, illogico e in- 
giustificato; perciò invalido. Il Bettoni pensa infatti che S. Bonaven- 
tura limiti l'appello all'esperienza ad un semplice confronto e intenda 
il processo quale semplice sviluppo di nozioni innate (p. 225). Ma 
anche così intendendo, penso rimanga sempre vero che la creatura 
non possa contribuire per nulla all’ascesa a Dio: difatti, attraverso 
la creatura, l’intelletto « potius elevabitur in caliginem». Non c'è 
« ablatio » possibile che rimandi a Dio, perchè la totale contingenza 
della creatura nulla di assoluto può dire che possa rinviare all’As- 
soluto. Se « mirabiliter inflammatur affectio » (43), ciò è dovuto a 
preesistenti disposizioni affettive del soggetto, disposizioni che non sono 
un argomento di valore filosofico universale. Mi pare che tutta l’a- 


(41) Ricorso illogico determinato dal noto teste paolino affermante: « invisìbilia 
Dei per ea quae facta, etc. ». 

(42) E. BETTONI, 0. c., 221. 

(43) E. BETTONI, 0. C., 225, 
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scesa a Dio bonaventuriana, in quanto appellante alle creature, sia 
viziata da questa fondamentale aporia. Lo stesso Bettoni finisce col 
confessare che « la necessità di passare attraverso le creature per giun- 
gere a Dio non è assoluta » (44). In sostanza, solo l’innatismo dell’ens 
primum regge (almeno, vorrebbe reggere) nel processo bonaventu- 
riano: il ricorso alla meditazione creaturale è fuori e contro lo spirito 
più profondo del bonaventurismo; esso mi pare giustificabile solo in 
un realismo ontologico di tipo tomistico (45). i 

Dal punto di vista della validità teoretica, afferma anche il Bet- 
toni, il primo posto spetta alla cosidetta prova a priori (p. 230). Non 
il primo, ma l’unico posto, a mio parere. In un innatismo, ha ancora 
senso il ricorso ad una progressività didattica? Quando poi S. Bona- 
ventura giustifica l’innatismo invocando l’affermazione che l’uomo è 
imago Dei (p. 232), l’aprioristico presupposto teologico e la petizione 
di principio mi paiono evidenti. Staccare S. Bonaventura dall’atmo- 
sfera teologica in cui è immerso, mi pare snaturarlo (46). 

La vita psicologica dell’uomo è un appello ali’Assoluto per il 
Santo: tanto basta, per lui, cui era ignota l’insidia kantiana (p. 233). 
Esattissimo, storicamente; ma il discepolo non può più scansare l’in- 
sidia: deve affrontarla e superarla, rimanendo nello spirito del sistema, 
se lo accoglie. E’ possibile? L'essere dell’esperienza si rivela contin- 
gente e relativo; ma se tutto ciò avviene « soltanto in virtù della no- 
zione di ens per se innata nella mente umana » (47), la trascenden- 
talità kantiana insidia nuovamente tutta l’argomentazione. O l'essere 
dell'esperienza rivela esso stesso, nella sua struttura ontologica costi- 
tutiva, il rimando all’Assoluto, e l’appello è ontologicamente valido; 
o il rimando è dovuto ad una nostra interpretazione condizionata e 
derivante dall’essere innato a priori, e l’appello è un puro fatto psi- 
cologico, tutt'al più trascendentale kantianamente. Per il Bettoni, in- 
vece, l’esperienza è un mezzo per il passaggio dalla conoscenza spon- 
tanea immediata a quella riflessa, ribadita appunto dalla riflessione 
sui fatti. Quindi anche per l’idea di Dio, il contenuto si determina 


(44) E. BETTONI, o. c., 226. 


(45) L’accenno ai tomismo è fatto tanto per intenderci (vi accenna anche il Bettoni, 
pp. 326, 336, 382, ecc.) sul tipo di realismo cui rinvio: con il tomismo, infatti, penso 
concordi sostanzialmente quanto vado esponendo. Ma il problema che qui interessa è 
di carattere teoretico; ed è su esso che intendo richiamare l’attenzione, al di fuori 
di questioni storiche. 

(46) Esattamente il Bettoni scrive altrove, definendo i caratteri della speculazione 
bonaventuriana: «la sua religiosità intima, essenziale; il suo abbraccio costante con 
la teologia, di cui non è che una meditazione ammirabile; il suo misticismo, che ne 
determina e il punto di arrivo e il metodo fondato più sul ritmo dell’analogia che 
non su rigorosi passaggi logici »; BerTToNI, S. Bonaventura, Brescia, 1944, pp. 26-27. 

(47) E. BETTONI, O. c., 235, 
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e acquista rilievo solo in confronto con le condizioni dell’essere d’e- 
sperienza (pp. 236-37). Non vedo alcun fondamento a simili affer- 
mazioni. Se « huiusmodi ratiocinationes potius sunt quaedam exerci- 
tationes intellectus, quam rationes dantes evidentiam et manifestantes 
ipsum verum probatum »; se l’esperienza interna e quella esterna ser- 
vono solo a farci scoprire la ricchezza interiore dell’ens innatum, il 
loro valore è puramente psicologico, non logico-ontologico (48). Ogni 
appello ad altro che non sia l’idea innata di Dio, non può avere un 
valore logico-metafisico; ma si riduce ad un’esercizio di chi è già 
convinto senza alcun dubbio dell’esistenza di Dio. Nel caso, l’appello 
è superfluo ed è contrario all’esperienza concreta dell’esistenza di in- 
creduli. Anche S. Bonaventura è costretto ad esclamare: « mira igitur 
est caecitas intellectus, qui non considerat illud quod prius videt et 
sine quo nihil potest cognoscere » (49): espressione che è un ricono- 
scimento dell’astrattismo della teoria, la quale non risponde, anzi 
contraddice all’esperienza effettiva. Affermare che deviazioni ed incer- 
tezze teologiche hanno per fondamento non difficoltà intrinseche ma 
insufficienze psicologiche (p. 240), è un truismo ovvio che vale per 
ogni errore. Tutti gli errori sono illogici: nessuna verità, allora, solo 
perchè logica, necessiterebbe mai di dimostrazione. Ma non bisogna 
dimenticare mai che logicità non è ancora evidenza immediata e, 
tanto meno, innata. In ogni processo dimostrativo, la conclusione 
finale diventa un notum dopo la dimostrazione, ma non lo era all’inizio 
per il soggetto inquirente. Cosi ritengo si debba dire a proposito di 
Dio, la cui esistenza diventa un’evidenza mediata, un notum, alla 
conclusione del processo logico inquisitivo; ma non era all’inizio un 
notum immediato. 

Cose ovvie, ma, mi pare, in antitesi con l’affermazione dell’ens 
primum innato. L’affermare che « hoc verum non indiget probatione 
propter defectum evidentiae ex parte sua, sed propter defectum con- 
siderationis ex parte nostra » (50), è lapalissiano; ma confonde pro- 
cesso ontologico e processo logico. Nel muovere alla ricerca, è il pro- 
cesso logico-gnoseologico che ci guida ed interessa: nulla possiamo 
sapere di processi ontologici creativi discensivi; salvo supporre quelle 
premesse teologiche che sono un apriorismo gratuito circolare ed 
antifilosofico (51). Affermare « che l’uomo è capace di conoscere Dio, 


(48) E. BETTONI, o. c., 239-40, 244. 

(49) E. BETTONI, 0. c., 241. 

(50) E. BETTONI, 0. C., 239. GIÀ c 

(51) Ritengo che, psicologicamente e storicamente, Ss. Bonaventura si sia proprio 
fatto giocare da premesse teologiche ovvie e convincenti per lui (ma non per tutti), 


RA 


ey 


336 G. SOLERI 


proprio perchè Dio nell’atto stesso di crearlo, gli si rivela» (52), è 
il più evidente circolo vizioso, dal punto di vista logico inquisitivo. 
«La teoria dell’illuminazione intellettuale mira innanzitutto a giusti- 
ficare e fondare criticamente le conoscenze che l’uomo riesce a for- 
marsi intorno a Dio » (53). Due mi paiono le interpretazioni possibili 
di questo pensiero riassuntivo di tutta la teoria dell’illuminazione: 
1) se s'intende partire dal fatto che l’uomo conoscè effettivamente Dio, 
e si ritiene che nessuna giustificazione sia possibile all’infuori del ri- 
corso all’illuminazione, la teoria si fonda su terreno filosofico e la di- 
scussione diventa possibile; 2) se, invece, si premette una teoria illu- 
minazionistica al fine di rendere possibile la conoscenza di Dio, il 
circolo vizioso mi pare evidente ed insanabile. Nessun appello ad una 
tradizione storica (agostinismo), o ad una convinzione personale (fede) 
può mai fondare e giustificare un principio teoretico esso stesso fon- 
datore e primordiale e che ha da sorreggere tutta una costruzione. 
«Se una creatura razionale esiste, non si potrà non concludere che 
dunque Dio non solo l’ha creata, ma in qualche maniera l’ha innal- 
zata fino a sè o, che è lo stesso, è andato incontro alla sua impoten- 
za» (54). Ma, all’inizio del processo inquisitivo, consta unicamente 
che una realtà contingente e razionale esiste, non consta Dio: difatti 
se ne va alla ricerca. Oppure consta già, è un notum, anche Dio? 
Allora è superfluo andare alla ricerca della sua esistenza: essa è in- 
dubbia, immediata, nota. Tutt’al più, se ne potrà indagare la natura, 
svolgendo le implicanze dell’ente innato, senza alcun ricorso a crea- 
ture le quali, nulla avendo di assoluto (55), nulla possono dirci di lui. 
L’invocazione al Cristianesimo quale ritegno a non seguire gli 
empiristi moderni (p. 247), non è un argomento filosofico. 
L’innatismo illuminazionistico vuole svincolare dall’ esperienza 
l’intelletto, il quale « non è determinato all’agire da essa, nè è soggetto 
ad essa; la sua attività precede anzi l’esperienza e si sviluppa per un 
impulso e secondo una legge tutta interiore e in ogni modo indipen- 
dente dall’esperienza ». In tal modo, «quello che c’è di accettabile 
nella famosa rivoluzione kantiana, nell’ideologia bonaventuriana era 
già una verità acquisita » (56). Che cosa e quanto è accettabile della 
rivoluzione kantiana? Con quale criterio lo precisa il Bettoni? Qui è 


(52) E. BETTONI, 0. c., 243. 
(53) E. BETTONI, o. c., 245. 
(54) E. BETTONI, o. c., 246. 


(55) Non si dimentichi che l’ens innatum notum fu appunto invocato per giusti- 
ficare quei caratteri di assolutezza dei nostri concetti che nè le cose, nè il soggetto 
eonoscente erano in grado di fornire. 

(56) E. BETTONI, 0. €., 247. 
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il grosso problema. Il ricorso ad una tradizione, sia pure illustre, e 
ad una convinzione, sia pure fermissima, valgono filosoficamente e 
bastano psicologicamente? 

Tutto il problema filosofico-teoretico dell’illuminazionismo inna- 
tistico si riduce e si assomma nel concetto di essere. E’ esso innato 
per la sua assolutezza, o è possibile una sua elaborazione sperimen- 
tale di valore assoluto? Dirò qualcosa sotto. Qui rilevo ancora un 
punto. Ritiene il Bettoni che i sostenitori di un innatismo illumina- 
zionistico « svelano nello stesso tempo i limiti dell'autonomia dell’in- 
tellettio umano e meglio di qualsiasi altro si mettono al riparo da 


quegli sviluppi naturalistici» che sono culminati nell’ immanenti- 


smo (57). Penso esattamente l’opposto. Proprio perchè gli innatisti 
hanno affidato la conoscibilità di Dio ad una teoria illuminazionistica 
reggentesi su una tradizione storica inficiata di presupposti teologici, 
il giorno in cui si rinnegò la tradizione e non si credette più nella 
Fede (ed entrambe non sono, in quanto tradizioni, argomenti teo- 
retici), l’uomo cadde e decadde nell’empirismo. Si credette infatti 
che l’uomo concreto non potesse più razionalmente raggiungere Dio, 
ma solo la fede garantisse la trascendenza. Una documentazione com- 
pleta in proposito, dal ’trecento al ’seicento, è ancora da fare e sa- 
rebbe interessantissima; qualche saggio però non manca ed è ben 
significativo (58). 


Ii. - LA CONOSCIBILITA’ DI DIO IN DUNS SCOTO. 


Scoto ha criticato la teoria illuminazionistica polemizzando contro 
Enrico di Gand, il quale aveva già ferita tale dottrina, sostenendo che 
per conoscere il semplice essere delle cose, basta il lume naturale; ma 
per conoscere la loro verità, è indispensabile il concorso illustrativo 
di Dio: «in tantum enim vera est quaecumque res, in quantum in se 
continet quod exemplar eius repraesentat » (59). Scoto smonta la po- 
sizione del Gandavense con un’acuta osservazione: con l’aiuto della 
illuminazione non si raggiunge la verità del contingente concreto, per- 
chè conoscere come immutabile ciò che è di sua natura mutabile, si- 


(57) E. BETTONI, 0. c., 246. 

(58) Un esempio del ’300 è dato dai famosi Theoremata, già attribuiti a Scoto 
stesso. Il Bettoni, che vi aveva dedicato un capitolo in un suo studio precedente (BET- 
ToNI, L’ascesa a Dio in Duns Scoto, Milano, 1943, pp. 104-121), non ne parla nello 
studio presente; forse nuove ragioni lo hanno convinto dell’infondatezza dell’attribu- 
zione tradizionale. Un esempio del ’600 ho illustrato in Le dottrine teologiche di B. Te- 
lesio, in Riv. di Fil. Neosc., a. XXXVIII (1946), pp. 323-337. 

(59) E. BETTONI, 0. C., 260. 
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gnifica prendere un abbaglio, scambiando una cosa per un’altra (p. 274). 

La certezza dei principi, per il Sottile, si fonda e sgorga dalla 
apprensione intellettuale dei termini (60). Una certezza assoluta e 
rigorosa, senza bisogno d’illuminazione alcuna, si ha nella formula- 
zione dei principi e delle proposizioni analitiche (p. 286); ciò basta 
all’assunto presente, senza bisogno di ingolfarsi minutamente nelle 
teorie scotiste dell’induzione, che qui non interessano. Alle verità 
evidenti non si può aggiungere nulla; il loro fondamento sta nelle 
essenze intelligibili espresse nei termini. « Quantum ad istam notitiam 
(principiorum et conclusionum) intellectus non habet sensus pro cau- 
sa, sed tantum pro occasione » (61). L’apprensione dei termini ori- 
gina dal senso; invece giudizio e ragionamento «sono atti, la cui 
responsabilità risale soltanto all’intelletto »: la sensazione è causa nella 
conoscenza dei termini, mentre è semplice occasione nella conoscenza 
del nesso che lega i termini nel giudizio (pp. 301, 302). 

Discusse e rigettate le opinioni altrui sull’oggetto proprio dell’in- 
telletto umano, Scoto ritiene che esso sia l’ens in quantum ens, l’es- 
sere nella pura formalità di opposizione al nulla (p. 325). Il concetto 
di ente è di per se, scotisticamente, indifferente alle qualificazioni 
delle realtà ontologiche: esso « possiede una consistenza logica e quindi 
un’unità, prescindendo da ogni suo riferimento a questo o a quel tipo 
di essere », è univoco (62). 

Qui, è arcinoto, si apre una grossa questione. Ritengo che il con- 
cetto di essere dica un’essenziale referenza alla realtà ontologica e 
non possa essere nuda formalità, pena scadere a flatus vocis. Poichè 
la realtà ontologica è variamente determinata (perlomeno, variamente 
determinabile), il concetto di essere è necessariamente ed essenzial- 
mente analogo. Esso ha perciò un significato e un contenuto solo in 
relazione alle determinazioni ontologiche del reale, determinazioni che 
esso tutte indistintamente ma necessariamente include: se da tutte 


(60) Non mi soffermo sulle teorie scotiste dell’induzione, ampiamente esposte dal 
Bettoni (pp. 278 sgg.). Mi pare che neppure il Dottor Sottile sia riuscito a fondare una 
teoria rigorosamente valida in argomento: anche in lui, il passaggio dal ut in pluribus, 
osservazione di un limitato numero di casi, all’ita semper, formulazione di una legge 


universale, segna un salto logico infondato. Non vedo come sia possibile una certezza 


assoluta ed universale nelle scienze empiriche; a proposito delle quali credo che ri- 
maniamo sempre nell’opinione (è69a) e non raggiungiamo mai una verità d’ordine 
assoluto metafisico ( &7T Lot} mn). Filosoficamente, ciò è irrilevante. I trecentisti, sotto 
l’influsso del concetto aristotelico di scienza, non vedevano del tuito chiaro in argo- 
mento. Di Scoto sono usciti ora i due primi volumi: JcANNIS Duns ScorI, Opera omnia, 
a cura dell’apposita Commissione scotista, Città del Vaticano, 1950. E? una magnifica 
edizione critica che rinnoverà gli studi scotisti, forse radicalmente, quando sarà com- 
pletata. Per ora, un ottimo profilo su Scoto: E. BetroNI, Duns Scoro, Brescia, 1946. 

(61) E. BETTONI, 0. c., 301; cfr. 291, 293. 

(62) E. BETTONI, o. c., 332; cfr. 334 sgg., 342 sgg., ecc. 
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prescindesse, prescinderebbe dall’ontologicità e non sarebbe più con- 
cetto di essere, ma (di nuovo) insignificante flatus vocis. 

Non condivido, perciò, le pagine del Bettoni in proposito; pa- 
gine che si lasciano sfuggire, specie nelle obbiezioni all’analogia, tutta 
la struttura ontologica metafisica ed assoluta dell’ essere dell’ espe- 
rienza (pp. 337 sgg.). E° mai possibile dire di una cosa che è, cioè 
che le compete il predicato dell'essere, senza sapere proprio 
nulla della sua natura? (p.339). Mi pare che allora si riduca l’essere 
a... scatola vuota e ci si presti all’equazione hegeliana del puro essere 
= puro nulla. Se l’intelletto di sua natura si riferisce direttamente all’es- 
sere reale, carico, per così dire di tutte le sue determinazioni » (63); es- 
sendo l’essere ontologico effettivamente differenziato, come può an- 
cora parlarsi di univocità? Bisogna riflettere che « l’unità univoca com- 
pete solo al concetto di essere astratto; ...l’astrazione si ferma all’es- 
senza quia abstrahit ab existentia actuali » (64): allora l’astrazione co- 
glie solo l’essenza. Comunque, resta sempre che la referenza all’essere 
reale analogicamnte determinato implica un concetto analogo, e non 
univoco, di essere. Insomma, il concetto di essere ha significato solo in 
relazione all’essere ontologico e implica necessariamente tutti i modi 
dell’essere, senza connotarne alcuno in particolare con esclusione di 
altri. Le determinazioni avvengono nell’interno dell’essere e non per 
aggiunte estrinseche (come sarebbe possibile?) all’essere stesso. Comun- 
que, poichè Scoto riconosce che in concreto (« pro statu naturae lap- 
sae » p. 344) l’uomo muove dalla quidditas rei materialis nel processo 
gnoseologico e ripudia l’innatismo, il problema della elaborazione di 
una metafisica gli pone logicamente le stesse difficoltà della posizione 
tomista. Tutto il resto, appello alla caduta, all’agostinismo, alla visio- 
ne beatifica (pp. 344 sgg.), è astrattismo poggiante su presupposti teo- 
logici afilosofici, i quali non possono essere logicamente invocati nella 
elaborazione di una filosofia (65). ; 

Stiamo dunque su terreno razionale e non invochiamo elementi 
estrinseci, i quali nulla hanno a che fare nella costituzione della filosofia. 

Proprio una metafisica concreta spinge Scoto a convenire che lo 
oggetto proprio e adeguato dell'intelletto è la quidditas rei materialis 


(63) E. BETTONI, 0. C., 342. 

(64) E. BETTONI, 0. c., 343. È 

(65) Soggiacente alle mie divergenze col Bettoni mi pare ci sia un diverso coneetto 
di filosofia, il quale ci divide profondamente. Per me, filosofia è autoposizione pura- 
mente razionale; onde l’espressione filosofia cristiana è un controsenso, da un punto 
di vista teoretico, Non mi dilungo: il Bettoni conosce benissimo la posizione del nostro 
comune maestro, il Masnovo, posizione che condivido. Si veda: A. Masnovo, Filosofia 
eristiana, in Indirizzi e conquiste della neoscolastica italiano, Milano, 1934, pp. 21-27, 
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(p. 347); solo apriorismi storici e fideistici, in quanto tali afilosofici, 
spiegano le distinzioni scotiste su questo punto. « Nullus conceptus 
causatur in intellectu viatoris naturaliter, nisi ab his quae sunt natura- 
liter motiva intellectus nostri, sed illa sunt phantasma vel objectum re- 
lucens in phantasmate » (66): tutti i concetti hanno dunque origine 
dai sensi. Ma una grave divergenza si affaccia subito: per Scoto il con- 
cetto « appena nato è più grande dell’oggetto da cuî nasce ». Ciò è do- 
vuto all’intelletto: « se il nostro concetto di essere è quello che è in 
virtù dell’intelletto che lo astrae, è in certo senso innato; ...innato 
quanto al suo carattere di trascendentalità ». La trascendentalità pro- 
viene dalla destinazione nativa dell’intelletto all’ens in quantum ens. 
Perciò « è evidente che la nozione di essere, più che una conoscenza, è 
il presupposto, la condizione generale della conoscenza. ... Duns Scoto, 
se vuol essere coerente con sè stesso, dovrebbe finire col dire che quan- 
to al formarsi della nozione di essere l’esperienza non ha l’importan- 
za di causa, ma solo di occasione » (67). Se ben comprendo, l’espe- 
rienza fornisce un ente determinato e l’intelletto gli conferisce la tra- 
scendentalità. Insomma, l’intelletto, « più che coglierla nell’esperien- 
za, la razionalità la impone all’esperienza. ... Duns Scoto non meno 
di S. Bonaventura ha una concezione che oserei dire trascendentale 
del conoscere. ...Per i due maestri francescani l’intelligibile non è 
scoperto soltanto, ma fatto dall’intelletto » (68). Proprio qui, a propo- 
sito della trascendentalità, sta per me la difficoltà fondamentale della 
Scuola Francescana. 

« L’essenza divina non può essere oggetto naturale di nessun intel- 
letto creato: è un’esigenza della sua trascendenza assoluta ». Comunque, 
è certo « quod ad multos conceptus proprios de Deo possumus perve- 
nire, qui non conveniunt creaturis, huiusmodi sunt conceptus omnium 
perfectionum simpliciter in summo». Dio è dunque razionalmente 
conoscibile dall'uomo: « conceptus perfectior et simplicior nobis pos- 
sibilis est conceptus entis simpliciter infiniti», perchè l’infinità è la 
caratteristica dell’essere divino unificante tutta la somma delle sue 
perfezioni in modo infinito (69). 

Anche Scoto fa appello alle creature: « creaturae quae imprimunt 
proprias species in intellectu possunt etiam imprimere species tra- 
scendentium, quae communiter conveniunt eis et Deo. ...A pluribus 
entibus possumus abstrahere hoc quod est ens absolute (cioè l'essere 


(66) E. BETTONI, 0. c., 348. 

(67) E. BETTONI, o. c., 349, 350, 353. 

(68) E. BerTONI, 0. e., 354, 355; cfr. pp. 277, 391, ecc. 
(69) E. BETTONI, o. c., 365, 366, 367, 
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nella sua pura formalità)» (70). Non vedo come. L'essere nella sua 
pura formalità è puramente logico-mentale; la trascendentalità è dono 
dell’intelletto all’essere sperimentato (come si è visto), non è nelle 
cose. Allora le cose non possono affatto imprimere una trascenden- 
talità che non posseggono: cioè, le cose non possono affatto fare da 
appoggio per reggere una costruzione che porti a Dio. 

Mi pare che il Bettoni sorvoli sulla radicale difficoltà, quando 
scrive: « la nostra possibilità di conoscere Dio riposa sulla semplicità 
e quindi sull’univocità dei concetti trascendentali che noi siamo in 
grado di astrarre dalle creature sensibili» (71). Ma no: scotistica- 
mente, noi non astraiamo affatto i trascendentali dalle cose: la trascen- 
dentalità è solo dono dell’intelletto, non è inerente alle cose e non le 
struttura. L’ascesa a Dio scotista, dunque, non può poggiare aposteriori 
sulla trascendentalità delle cose, ma unicamente sulla trascendentalità 
apriori dell’intelletto. Non mi domando, qui, se uguale valore abbiano 
l’una o l’altra trascendentalità: semplicemente constato che, logica- 
mente, la trascendentalità scotista è esclusivamente apriori; la consta- 
tazione mi pare irrefutabile. Che ne pensa il Bettoni? (72). 

Se così stanno le cose, quando Scoto si propone di far vedere 
« quod aliquid est in effectu inter entia, quod est simpliciter primum 
secundum efficentiam; et aliquid est simpliciter primum secundum 
rationem finis; et aliquid est simpliciter primum secundum eminen- 
tiam» (73), male si appone, perchè le creature nulla possono dire e 
dare di assoluto: il trascendentale assoluto viene tutto e solo dall’in- 
telletto. Non mi dilungo sulle argomentazioni scotiste facenti appello 
alle realtà creaturali: sia perchè mi limito unicamente alla conosci- 
bilità (e non all’effettiva conoscenza) di Dio; sia, e sopratutto, perchè 
tutte le relative argomentazioni sono invalidate, se stanno le mie os- 
servazioni precedenti (74). Mi conferma nell’interpretazione che pro- 


(70) .E. BETTONI, 0. c., 367, 369. 

(71) E. BETTONI, o. c., 368. 

(72) Il -Bettoni. converrà che è alquanto: semplicistico e si: sorvola su formidabili 
problemi, limitandosi a scrivere che «bisogna riferirsi a quella dialettica degli uni- 
versali per cui da un concetto meno universale facilmente la mente trascorre ai con- 
cetti più universali, fino ai trascendentali » (p. 368). Mi pare che egli stesso l’avverta, 
annotando che Scoto « si limita a descrivere il processo psicologico, ... ma non rende 
ragione di questa capacità » (p. 368). Ragione che il Bettoni ritiene consista nel « ri- 
chiamarsi alla sua dottrina sull’oggetto primo ed adeguato dell’intelletto umano ex 
natura potentiae e alle sue inevitabili conseguenze innatistiche » (p. 369). Cioè, se ben 
comprendo, la trascendentalità scotista è puramente apriori. Con ciò, allora, il Bettoni 
ha già risposto alla domanda rivoltagli; ma deve, se vuol essere logico e coerente, 
invalidare ogni appello scotista alle creature nel processo di ascesa a Dio e cancellare 
tutta la trattazione che egli stesso vi ha dedicata. 

(73) E. BETTONI, 0. c., 371. 

(74) Ritengo che, solo se saranno invalidate le presenti osservazioni sulla trascen- 
dentalità scotista, le argomentazioni aposteriori avranno vigore e valore. 
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pongo lo stesso Bettoni, quando, a proposito di cinque argomenti 
scotisti, scrive: « mentre i primi quattro sono aposteriori, il quinto 
invece è apriori. ...In ultima analisi la validità dei primi quattro ar- 
gomenti è condizionata dalla validità del quinto » (75). Interpreto, e 
spero di non tradire: per l'ascesa a Dio, a Scoto non rimane che pun- 
tare unicamente su prove a priori; tutto il resto è contorno ambien- 
tale teoreticamente irrilevante; anzi, a mio parerè, illogico. Dunque 
le argomentazioni arguenti l’infinità di Dio dalle creature (p. 375 S88-) 
non hanno consistenza logica e teoretica (76). 

Più logico sarebbe, per Scoto, dedurre gli attributi di Dio dal- 
l’ente assoluto. « La radice di questi argomenti a priori, nel senso che 
non traggono forza dall’esperienza, ma unicamente dall’intelletto, bi- 
sogna cercarla in quella competenza nativa della nostra mente» di 
apprendere l’ens in quantum ens e di possederne una conoscenza 
abituale (77). Il che conferma la mia interpretazione: la trascenden- 
talità scotista poggia tutta e solo ‘sull’intelletto, è totalmente condi- 
zionata dall’ente innato a priori. Si vedrà sotto quale difficoltà sollevi 
simile posizione. 

Qui mi limito a chiedere: come si può salvare Scoto dall’incoe- 
renza per quel suo insistente richiamo alle creature nell’ascesa a Dio? 
« Soltanto se riconosciamo all’intelletto, prima e indipendentemente 
da ogni asperienza, una competenza nativa intorno all’essere in. ge- 
nerale possiamo giustificare e ritenere valido quell’andar oltre l’espe- 
rienza sensibile » fino ad una teologia (78). Dato (e non concesso) che 
sia cosi, la logica impone di affermare che la trascendenza vive e si 
regge unicamente sulla trascendentalità a priori dello spirito. Difatti, 
la prova scotista per eccellenza sarà proprio quella finissima colora- 
zione dell’argomento anselmiano: cioè, una prova a priori. « Duns 
Scoto ritiene senz’altro valida la deduzione dell’esistenza dalla possi- 
bilità nel caso di Dio ». Ma nel provare la possibilità dell’ Ente massimo 
ricorre ad argomentazioni a posteriori, perchè « all’uomo è impossi- 
bile arrivare al concetto di Dio se non tiene conto delle indicazioni 
che gli vengono dalla realtà sperimentata » (79). Anche qui scorgo la 
solita incoerenza, nulla potendo darmi le creature di assoluto che 
possa avviarmi a Dio Assoluto. 


(75) E. BETTONI, o. c., 374. 

(76) Inoltre, non capisco proprio come si possa arguire un’infinità divina dalle 
creature finite: l’infinità divina, a mio parere, non può che essere dedotta dal con- 
cetto di Assoluto e mai inferita dal finito. 

(77) E. BETTONI, 0. c., 380. 

(78) E. BETTONI, 0. c., 382. 

(79) E. BETTONI, o. c., 387, 388. 
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Concludendo, il Bettoni ritiene punti fermi che «la conoscenza 
umana sia tutta condizionata dal concetto di essere, e che questo con- 
cetto quindi non possa essere astratto dall’esperienza ». Ciò vale so- 
stanzialmente per tutti i maestri francescani, « concordi nell’insegnare 
che la possibilità umana di conoscere Dio ha il suo fondamento più 
che nella natura delle cose che cadono sotto la nostra esperienza, nella 
natura del nostro intelletto. ...Per tutti e tre i concetti che l’uomo 
riesce a formarsi intorno a Dio non sono astratti dalle cose, ma sono 
frutto di uno sviluppo tutto interiore di dati intelligibili costitutivi 
del nostro intelletto »; dati che l’intelletto trova in se stesso, pur pren- 
dendone coscienza e sviluppandoli a contatto dell’esperienza (80). Il 
rendersi intelligibile l’esperienza è, in sostanza, applicare l’ente innato 
a priori del soggetto conoscente all’oggetto dell’esperienza. « Ebbene, 
a Kant che dimostra e afferma che la forza segreta delle prove a 


posteriori è la prova ontologica, ... io non riesco a dar torto ». L’esi- 
stenza dell’Assoluto è apoditticamente vera « per la ragione che è im- 
possibile ammettere, che l’essere non sia intelligibile... L’esistenza 


dell’essere trascendente insomma non mi è imposta dall’esperienza, 
ma dall’intelletto che interpreta l’ esperienza: per dirla con Kant, 
sebbene l’esperienza vi dia la prima occasione, tuttavia solo il concetto 
trascendentale guida la ragione in questo suo sforzo » (81). Ciò basta 
al Bettoni per il quale « l’esserci del mio sforzo intellettivo è giusti- 
ficato soltanto dall’esserci una spiegazione delle cose »: negarlo sarebbe 
spegnere « nello stesso tempo la luce della ragione. ...Il mio pensare 
c'è soltanto come un riferirsi a questa ragione assoluta, ragione che io 
non posso fare a meno di affermare e di porre con ogni e qualsiasi 
atto del mio pensiero ». E come «la validità della mia ragione è una 
evidenza immediata », così si è costretti ad ammettere « che, dunque, 
nel nostro intelletto una qualche nozione dell’assoluto è innata » (82). 

In conclusione, «il cosidetto argomento ontologico o a priori 
forma il nerbo di ogni nostro ragionamento intorno a Dio ». L’idea 
dell’Assoluto «è un’idea della quale l’intelletto non può fare a meno. 
... Per svalutare l’argomento ontologico bisogna mettersi da un punto 
di vista kantiano. ...Chi invece, sottraendosi alle suggestioni della 
mentalità fenomenistica (per le sue debolezze)... concepisce il pensiero 
nel suo essenziale rapportarsi intenzionale all’essere, non può dubitare 
della realtà di ciò che si pensa necessariamente. ... Ciò che è evidente 


(80) E. BETTONI, 0. c., 391, 394, 395. 
(81) E. BETTONI, o. c., 396, 397, 398. 
(82) E. BETTONI, 0. c., 398, 399, 400. 
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non può essere che oggettivo, come la ragione non può essere che-.i 
ragione ». Nell'ambito della concezione classica e vera non ci si può 
chiedere di più. E l’esperienza? « L’esperienza, con una insopprimibile 
imposizione logica (83), ci conduce a fissare la nostra attenzione su 
questo essere, a cui il nostro intelletto non può rinunciare: questa e 
solo questa è la sua funzione e il suo valore. ...L’innatismo di una 
nozione non importa una conoscenza completa, sma solo una cono- 
scenza vaga, embrionale » (84). La nozione innata di essere... « mette 
ogni uomo nell’impossibilità di pensare che l’assoluto non ci sia, ma 
non gli notifica la qualità o le condizioni metafisiche dell’assoluto »(8 5). 

Ho riportato lunghe citazioni testuali per non correre il rischio 
di deformazioni. Ma proprio qui, dove il Bettoni si ferma soddisfatto, 
incominciano per me le più grosse difficoltà; difficoltà che si riassu- 
mono radicalmente nella trascendentalità innatistica della scuola fran- 
cescana. 


III. - APORIE DELLA TRASCENDENTALITA?’ INNATISTICA. 


Quando il Bettoni scagiona la scuola francescana da eventuali ac- 
cuse di trascendentalismo di tipo kantiano, ha ragioni da vendere da 
un punto di vista storico e psicologico. L'ambiente nel quale vissero 
i Maestri era totalmente alieno dall’ipotesi kantiana, perchè istintiva- 
mente e profondamente immerso in un realismo a carattere ontolo- 
gico che era ovvio per tutti. Psicologicamente poi, la loro fede cri- 
stiana era così profondamente radicata e convinta da togliere ogni 
possibilità di dubbio. 

Ma il problema è un altro: i motivi sui quali essi si appoggiano 
sono in se stessi razionalmente fondati, o non sono invece un presup- 
posto non logico-razionale, ma psicologico-fideistico? In termini teo- 
retici: anzichè fondare il loro realismo, i maestri francescani non lo 
presuppongono arazionalmente e afilosoficamente, appellandosi ad ar- 
gomentazioni tradizionali e fideistiche, le quali non possono fare da 
base, ma devono invece a loro volta venire fondate onde essere va- 


(83) Quale imposizione logica, necessariamente di valore assoluto, può mai sca- 
turire da un’esperienza, che è pura contingenza e non è neppure in grado di fondare 
la trascendentalità del concetto base. che è l’essere? L'esigenza logica non può venire 
che dall’intelletto, in un trascendentalismo innatistico. 

ca Il Bettoni converrà che è molto vaga l’affermazione di una conoscenza innata 
vaga 

(85) E. BETTONI, 0. c., 400, 401, 402, 403. Quando si abbia la nozione innata e in- 
dubbia dell’esistenza dell’Assoluto, le sue qualità e condizioni metafisiche ne sgorgano 
deduttivamente e necessariamente, senza alcun bisogno di appelli all’esperienza; la 
quale, inoltre, nulla può dire in un innatismo. 
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lide? E, di nuovo storicamente, come i seguaci attuali della scuola 
francescana possono oggi salvarsi, superando l’obbiezione trascenden- 
talistica di tipo kantiano? 

A queste domande non ha risposto il Bettoni, a mio parere. Se 
il suo compito e il suo intento erano semplicemente storici, nulla da 
obbiettare sostanzialmente al documentatissimo studio (86). Ma se lo 
studioso vuol dare alle sue conclusioni un valore teoretico (e tale è 
l'intento del Bettoni, come appare chiaramente), il compito mi pare 
«ancora da iniziare; anzi, mi sembra impresa molto difficile, se non 
disperata. Vediamo. 

Per Alessandro di Hales e S. Bonaventura, il problema è semplice. 
II loro innatismo affonda le radici nella tradizione ed è a netto carat- 
tere teologico. In un innatismo teologico, il valore ontologico del 
concetto di essere è ovvio. Anche se non sempre espressamente for- 
mulata, la fede nel Dio cristiano verace e creatore regge, almeno im- 
plicitamente, la ferma convinzione psicologica del valore ontologico 
di tutto il nostro retto pensare, e prima di tutto di quel concetto base 
che è appunto il concetto di essere. Ma proprio qui sorge un’aporia 
fondamentale: Dio fonda e convalida il concetto di essere, con il quale 
poi si sale a Dio. Non è evidente il circolo vizioso? Non si attacca 
il carro avanti ai buoi? Insomma, in filosofia, è Dio che regge il con- 
cetto di essere, o è il valore trascendentale del. concetto di essere 
che ci dà la possibilità dell’ ascesa a Dio? Dio è già presupposto 
con una fede psicologica indubbia; e allora perchè se ne va alla ri- 
cerca? Di dimostrazione di Dio non si può più logicamente parlare: 
lo avverte anche il Bettoni, scrivendo: « quindi se vogliamo esprimerci 
con esattezza non potremo dire di un uomo che conosce Dio (?), ma 
che si esercita a conoscere Dio » (87). Al più, la iteologia razionale 
si riduce ad una qualificazione degli attributi dell’Assoluto; qualifi- 
cazione la quale non può fare logicamente nessun appello all’espe- 
rienza, ma deve ridursi ad una deduzione logica a priori degli attributi 
dell’Assoluto dal concetto trascendentale di essere innato infuso in 
noi da Dio stesso. In sostanza, Dio non è un problema filosofico per 
S. Bonaventura; e si è già visto sopra (n. 46), come lo ammette al- 
trove anche il Bettoni. Bisogna allora riconoscere che siamo fuori di 


(86) Eccettuate le riserve notate nell’esporre i risultati del lavoro: riserve rias- 
sumentisi, sostanzialmente, nell’illogicità di un appello all’esperienza da parte di un 
innatismo. 

(87) E. BETTONI, o. c., 405; v. sotto: « se vogliamo ancora chiamarla dimostra- 
zione ». Mi pare non abbia più alcun senso parlare di dimostrazione; e non vedo come 
il Bettoni possa mantenerne il vocabolo, senza cambiarvi il significato. 
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una filosofia schiettamente e chiaramente razionale; per me, siamo 
fuori dalla filosofia tout court, essendo la filosofia autoposizione e 
autofondazione assoluta escludente qualsiasi presupposto estrinseco(88). 
Ricadiamo allora nel diverso concetto di filosofia sopra accennato 
(n. 65); diversità che ritengo costituisca un punto fondamentale tra 
la scuola francescana e quella tomista. Ma ciò esigerebbe ben altro 
svolgimento e porterebbe fuori (benchè, forse, alla radice) del tema 
qui direttamente affrontato. E’ sufficiente, per ora, aver messo in ri- 
lievo che l’innatismo della scuola francescana si fonda su un presup- 
posto: tradizionalistico di carattere teologico-fideistico; in quanto tale, 
esso è afilosofico e non può recare alcun contributo alla scoperta e 
alla dimostrazione dell’esistenza di Dio, per l'evidente circolo vizioso 
che ne nascerebbe. 

Molto più complesso è il problema in Scoto; il quale parte rin- 
negando l’innatismo ed è dal Bettoni ricondotto alla necessità di un 
innatismo almeno di una nozione vaga ed embrionale (affermazione 
molto vaga, come ho già detto). In sostanza, se è valido quanto ho 
esposto sopra (e non ne dubito), la trascendentalità scotista proviene 
tutta e solo dall’intelletto. 

E’ qui che si impone un problema inevitabile: che garanzia ha lo 
Scoto che la trascendentalità abbia un valore ontologico e non sia 
semplicemente un’esigenza logico-razionale di tipo kantiano, per in- 
tenderci? Forse per rispondere implicitamente e radicalmente a tale 
domanda, il Bettoni ha ridotto lo scotismo all’esigenza di un inna- 
tismo. A parte la già rilevata vaga genericità di un tale innatismo, mai 
chiarita e precisata dall’interprete, nell’ipotesi si ricade in quell’aprio- 
rismo teologico-fideistico del quale ho notato le aporie. Chi non ac- 
cetterà tale presupposto, non vedo come possa salvarsi dalla possibilità, 
almeno, di un trascendentalismo kantiano. Il filosofo, in quanto tale, 
non può accettare presupposti, pena non fare filosofia. 

Insomma: si possono raggiungere certezze assolute a carattere 
trascendentale ontologico, senza ricorrere previamente alla fede, op- 
pure no? Il problema fondamentale pregiudiziale e decisivo è tutto 
qui. Scoto riconosce certezze assolute in campo umano e filosofico, 
anteriormente a qualsiasi appello teologico. Ma poi ecco il suo inter- 
prete che lo riduce all’esigenza logica dell’innatismo. Quale delle due: 


(88) Altro è il problema se la filosofia, rivelatasi necessaria, si mostri poi suffi- 
ciente a risolvere integralmente il problema della vita e del reale. Ritengo di no, 
convinto che i due caratteri fondamentali e coessenziali di una filosofia costituita siano 
la sua necessità imprescindibile e la sua insufficienza finale. 
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ci sono certezze assolute elaborate dall'uomo sull’esperienza ontolo- 
gica, fondate quindi su una trascendentalità ontologica; o la trascen- 
dentalità riposa unicamente sull’intelletto e, in ultima istanza, sul 
concetto innato e trascendentale di essere? 

Nella prima ipotesi, l’innatismo va rigettato e s'impone a Scoto 
un’elaborazione umana della trascendentalità fondata sull’ esperienza. 
Tanto più essa s'impone, in quanto Scoto rigetta l’innatismo e rico- 
nosce che concretamente (pro statu isto) l'oggetto adeguato dell’intel- 
letto umano è la quidditas rei materialis. Su questo punto Scoto si 
trova sullo stesso piano di S. Tommaso, con in meno la mancata ela- 
borazione ontologico-sperimentale del trascendentale. 

Nella seconda ipotesi, Scoto si fonda proprio, in ultima istanza, 
su quell’innatismo che egli ha espressamente combattuto; innatismo 
che si innesta a sua volta su presupposti tradizionali teologico-fideistici, 
negati i quali non vedo come si possa sfuggire all’ipotesi almeno della 
‘ trascendentalità kantiana. 

Che poi essi presupposti. non solo possano, ma debbano venir 
tolti, è per me ovvia esigenza logica scaturente dal concetto stesso di 
filosofia (89). Se per sottrarsi « alle suggestioni della mentalità feno- 
menistica », bisogna concepire «il pensiero nel suo essenziale rappor- 
tarsi intenzionale all’essere » (p. 4or), bisogna dare un essere oggetto 
del pensiero. Tale essere oggetto non può essere che o l’ente assoluto, 
e siamo all’ innatismo teologico; o gli esseri dell’ esperienza, e siamo 
posti nella necessità di elaborare sperimentalmente un concetto ana- 
logo di essere: concetto analogo che abbraccia indistintamente e con- 
tiene implicitamente tutti’ gli esseri, e appunto perciò è analogo. Ne- 
cessariamente è analogo: poichè al pensiero è essenziale rapportarsi 
intenzionalmente all’essere; poichè gli esseri hanno in comune l'essere 
‘e sono multipli e diversi nei modi di essere, il concetto di essere per- 
derebbe la sua essenziale intenzionalità (il suo necessario rapportarsi 
all'essere), se perdesse l’analogia (90). Il concetto univoco non può 
rapportarsi ad alcun essere, non essendoci ontologicamente |’ essere 


(89) Qui, dunque, sul concetto di filosofia, si riassume e si fonda radicalmente 
la divergenza tra la scuola francescana, il cui realismo mi pare a carattere psicologico- 
teologico e la scuola tomista, il cui realismo ha un carattere ontologico-sperimentale. 

(90) « Se il concetto di essere ha già in sè le differenze che lo determinano, esso 
non potrà rigorosamente prescindere da nessuna differenza, da nessun modo dell’es- 
sere; se prescindesse assolutamente dai modi dell’essere, prescinderebbe da sè stesso DA 
S. VANNI RoviczI, Ontologia, Como, 1942, p. 16. « Chaque étre en particulier participe 
à la valeur d’étre, il la possède selon le mode qui lui est propre c’est-à-dire dans la + 
proportion qui lui convient. Il en résulte que l’attribut universel d’étre ne peut s’ap- 
pliquer que proportionnellement à chaque cas, c’est-a-dire compte tenu de ce qui est 
propre à chaque sujet », L. DE RAEYMAEKER, Philosophie de l’etre, Louvain, 1947, p. 56. 
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univoco; non rapportandosi ad alcun essere, cessa di essere concetto, 
non è più: l’univocità diventa la... scatola vuota, di cui si è detto (91). 


IV. - LA TRASCENDENTALITA’” NEL REALISMO ONTOLOGICO SPERIMENTALE (92). 


Il Bettoni dedica una pagina interessante al realismo ontologico 
sperimentale. « Proviamo a metterci dal punto di vista di chi sostiene 
essere la quidditas rei materialis oggetto proprio dell’intelletto » (93). 
In questo caso, « il conoscere umano non sarà che un semplice ade- 
guarsi, un rendersi conto di quello che sono le cose sensibili. ... A chi 
dunque vuol mantenersi fedele con rigorosa coerenza a detta dottrina, 
è preclusa ogni possibilità di giustificare tutto ciò, che nella conoscenza 
umana ha carattere aprioristico ». Diventa inspiegabile «la capacità 
del nostro intelletto di trascendere l’esperienza. ...Soltanto se rico- 
nosciamo all’intelletto, prima e indipendentemente da ogni esperienza, 
una competenza nativa intorno all’essere in generale possiamo giu- 
stificare e ritenere valido quell’andar oltre l’esperienza sensibile », fino 
a Dio (94). Questa volta il problema è impostato in termini netta- 
mente filosofici e possiamo filosoficamente discuterlo. 


Intanto, le affermazioni del Bettoni non ritraggono esattamente 
la posizione dei realisti ontologici sperimentali. Egli mostra di inten- 
dere l’esperienza dei realisti come uguale al sensismo degli empiristi 
(opinione, purtroppo, comune). Niente affatto. Il realismo sperimen- 


(91) Potrebbe l’univocità rapportarsi alla natura communis? Lo chiedo al Bettoni. 
Anche nel caso di una risposta affermativa, l’univocità non giocherebbe ancora per 
l’ascesa a Dio, non potendo la natura communis contingente fornire l’indispensabile 
trascendentalità. Il Bettoni si appella alla concezione classica, come si è visto. E° ovvio 
che tale appello storico non ne fonda di per sè il valore. Allora il problema rimane: 
la scuola francescana riesce a fondare filosoficamente e razionalmente la trascenden- 
talità ontologica? Per quanto vado dicendo, non riesco a vederlo. 

(92) Ontologico è un pleonasmo: il realismo o è ontologico, o non è realismo. Ho 
ritenuto opportuno aggiungere tale pleonasmo perchè realisti classici intenzionalmente 
siamo entrambi, il Bettoni e il sottoscritto. Ma, a mio sommesso parere, la scuola fran- 
cescana non fonda filosoficamente il suo realismo ontologico. La differenza mi pare 
meglio precisata dagli aggettivi, realismo psicologico-teologico e realismo sperimentale 
(v. n. 89). Sarò felice di ritrattarmi, se il Bettoni mi mostrerà tale fondazione effettiva. 

(93) Non è questa, logicamente, anche la posizione di Scoto? Non afferma egli 
espressamente che effettivamente e realmente (pro statu isto), l’uomo concreto ha quale 
oggetto dell’intelletto la quidditas rei materialis? Se questa è la realtà concreta ed ef- 
fettiva, la limitazione al pro statu isto è una intrusione illogica e aprioristica, all’ini- 
zio. Che ne sappiamo, all’inizio della ricerca, di altri stati dell’uomo non sperimentati 
nè (ora) sperimentabili? Se l’ulteriore cammino farà nascere tali problemi, li vedremo 
e ne discuteremo a suo tempo. Non possiamo invocarli ora, all’inizio, quando ancora 
nulla ne sappiamo logicamente. E se ne sappiamo per altre vie (psicologicamente e 
cronologicamente), non possiamo ora invocarli in filosofia, pena ricadere in deprecati 
e deprecabili apriorismi afilosofici. Inoltre, che la quidditas rei materialis sia l’oggetto 
proprio dell’intelletto umano, non è del tutto pacifico: si vedi S. ApAaMcZyK, De obiecto 
formali intellectus nostri secundum doctrinam S. Thomae Aquinatis, Romae, 1933. 

(94) E. BETTONI, 0. c., 382. 
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tale è ben altro: esso ha a disposizione tutta l’esperienza e fa appello 
a tutta l’esperienza, quale totalità dello sperimentare dello sperimen- 
tante. Nella quale esperienza constano non solo le cose sensibili, ma 
anche le realtà spirituali. Nell’esperienza constano pure atti non sen- 
sibili, quale il pensare e il volere; dai quali atti, ben presenti e spe- 
rimentati anch'essi, è inferibile l’esistenza e la natura di un principio 
spirituale (95). Basti, ora, affermare ben chiaro che constano inne- 
gabilmente anche i concetti e i loro rapporti: qualunque valore essi 
abbiano, ciò che importa e basta qui vedere e tenere ben presente è 
che essi constano, sono dati nella concreta e vissuta esperienza umana; 
e non sono qualificabili sensibilmente e materialmente. Dunque, nella 
concreta esperienza vissuta consta anche qualcosa di non materiale, 
eppure reale: il concetto di esperienza, adunque, è ben diverso, più 
vasto e più profondo di quello proprio all’empirismo sensista. 

Ma c’è dell’altro e ben più importante. Cosa vede l’intelletto nel- 
l’esperienza, in qualunque dato offerto dall’esperienza? L’intelletto 
vede l’essere, l’ontologicità. Una qualunque esperienza è essere, non 
nulla. Qui è il punto. L’essere dell’esperienza mi si presenta come un 
dato essere, questo (qualunque esso sia) essere. Qui richiamo l’atten- 
zione del Bettoni e della sua scuola. Essi si fermano al questo e 
trascurano l'essere. Ogni e qualunque questo, ogni e qualsiasi 
determinata esperienza, è pregnante dell’essere, porta in sè l’essere on- 
tologico. Questa ontologicità l’intelletto vede e coglie: è la percezione 
intellettuale dell’essere in e di un dato essere (qualunque) speri- 
mentato. «J'ai conscience de connaître au moins une chose, que ce 
qui est, est». Nell’esperienza, « mon intelligence saisit l’étre intelli- 
gible, auquel elle se porte directement... L’intelligence se porte d’a- 
bord, non è elle mème ni à moi, mais è l’ètre, la toute première évi- 
dence ». Ogni essere « contient, si je puis dire, une charge ontolo- 
gique ». L'essere è « partout lui-mème et partout varié,... il imbibe 
toutes choses »: è la trascendentalità. « Tout ce qui le différencie sort 
de son propre sein, comme un de ses modes. ...Il y a ainsi une per- 
ception intellectuelle de l’ètre» (96). Il realismo sperimentale afferma 


(95) Si potrebbe obiettare che, se oggetto dell’intelletto è la quidditas rei mate- 
rialis, lo spirito non è pensabile. Ho già deito che l’obbiezione è valida anche per uno 
scotista e le difficoltà sono comuni ad entrambi. Senza addentrarmi in esegesi storiche 
(qui mi interessa la trascendentalità dell’essere e non la difesa di una data formu- 
lazione storica), mi limito a richiamare l’aitenzione sulla quidditas: non è il fenomeno 
materiale, ma un’essenza metafisica che l’intelletto coglie nell’essere materiale. Chi 
volesse un’illustrazione moderna della percezione della realtà spirituale, v. C. FaBRO, 
Percezione e pensiero, Milano, 1941, pp. 351-66 e passim; T. SANTE CENTI, L’autoco- 
scienza immediata nel pensiero di S. Tommaso, in Sapienza, a. HI (1950), pp. 220-242. 

(96) I. MarirAIN, Distinguer pour unir ou les degrés du savoir, III ed., Paris, 1940, 
pp. 147, 148, 149, 189, 416, 417, 
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semplicemente la percezione intellettuale dell’essere, dell’ontologicità 
in quanto tale, vista colta e constatata in ogni e qualsiasi esperienza 
determinata, E’ la visione dell’essere quale costitutivo essenziale e strut- 
turale di ogni e qualsiasi dato, essere sperimentalmente colto in ogni 
qualsiasi esperienza. Ogni dato porta in sè stesso ontologicamente rea- 
lizzata la struttura metafisica dell’essere quale suo costitutivo essen- 
ziale. « Dans la saisie directe de l’ètre nous atteignons toujours et à 
la fois deux caractères de la réalité d’expérience, à savoir la valeur 
absolue d’étre, que cette réalité manifeste, et l’individualité finie. . .. Dés 
lors le contenu de l’idée d’étre est è la fois universel et indivi- 
duel » (97). L’essere ontologico è positivamente attuato in ogni e qual- 
siasi dato offerto dall’esperienza, ed è come tale veduto e colto dall’in- 
telletto (98). Il quale intelletto si può fermare sul questo, sulle 
modalità concrete del dato; come si può spingere e concentrare sul- 
lontologicità, anch'essa data veduta e scoperta ben presente 
quale essenza strutturale del questo: essenza ontologica del questo, 
si badi bene, e non esigenza puramente intellettuale dell’ intelletto 

stesso. «La réflexion sur la structure foncière de l’experiencie hu- 
maine nous à fourni le point de dépari de nos recherches. D’emblée 
nous y avons saisi l’ètre. L’ètre révèle une solidité absolue; dès lors, 
il est le point d’appui tout indiqué d’une élaboration philosophique. 
En méme temps cet absolu s’affirme comme transcendantal, il fournit 
le point de vue formel de la métaphysique » (99). 

Qui è il bivio che ci divide. Mi pare che il Bettoni, se vuole es- 
sere logico e coerente, debba ridurre la trascendentalità a esigenza 
normativa della ragione, a esigenza puramente intellettuale; e non 
sfugga più alla trascendentalità kantiana. Lo scrivente, invece, vede 
l’ontologicità quale essenza intima e sfondo strutturale costitutivo di 
ogni e qualsiasi dato sperimentale; ed è perciò necessariamente logi- 
camente e ontologicamente fuori portata da ogni obbiezione trascen- 
dentalistica kantiana. Ciò perchè e in quanto fonda la trascendentalità 
sull’ontologicità dell’esperienza vista e scoperta dall’intelletto, ma non 
apportata e appoggiata da esigenze puramente intellettuali. « Le con- 
tenu du concept est un aspect qui a été dégagé, séparé, abstrait (dirci 
meglio: visto quale sfondo costitutivo) des notes individuelles du 
réel» (100). 


(97) L. DE RAEYMAEKER, Philosophie de l’étre, Louvain, 1947, pp. 43, 44. 

(98) Per più ampi svolgimenti rinvio al mio Primato dell’ente, in Sapienza, a. IMI 
(1950), pp. 398-419. 

(99) L. DE RAEYMAEKER, 0. c., 41. 

(100) L. DE RAEYMABKER, 0. €., 44, 
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Ma è possibile fondare la trascendentalità illimitata ed universale 
su un’esperienza limitata e circoscritta? Si, a mio parere, mediante 
appunto l’ontologicità. L’obbiezione contraria della scuola francescana 
poggia tutta su... un’omissione, l’omissione dell’ontologicità costi- 
tutiva del reale (101). Essa non si sofferma e non approfondisce la 
struttura ontologico-metafisica della realtà dell’esperienza, nella quale 
è concretamente incarnato l’essere. L’essere è ontologico: ogni espe- 
rienza è essere; ed ogni essere realizza, incarna ed offre alla perce- 
zione intellettuale una ontologicità a carattere metafisico di validità 
trascendentale assoluta. Nessun scetticismo, neppure nella sua forma 
più attuale evoluta e scaltrita quale è il problematicismo (102), è in 
grado di scalzare il realismo ontologico. Insomma, c’è dell’ assoluto 
nell’esperienza, nel reale sperimentato, il quale non è solo contingente: 
se contingente è il questo, la modalità cioè concreta di una data 
esperienza, assoluto e trascendentale in se stesso e ontologicamente è 
l'essere, l'entità, l’ontologicità che costituisce e struttura il questo, 
e che appunto l’intelletto scopre vede e coglie, non pone quale sua 
pura esigenza intellettuale e normativa. «Le problème est précisé- 
ment de savoir ce qu’implique le fait que toute réalité d’expérience 
manifeste è la fois de l’absolu et du relatif, et en particulier ce qu'il 
implique sur le plan du nécessaire et du contingent» (103). 

Scoperta l’ontologicità è, ipso facto, scoperta la trascendentalità. 
L’essere e i principi ontologico-logici che ne conseguono sono neces- 
sariamente ed essenzialmente trascendentali: al regno dell’essere e alle 
sue leggi nulla sfugge. « La negation de l’ètre est impensable »: ne- 
garlo sarebbe ancora riaffermarlo nella stessa negazione. « Il est to- 
talement impossible d’opposer un second terme à celui d’ètre: ...l’i- 
dentité de l’ètre est absolue, è l’ètre trascendantal il est impossible 
de rien opposer. L’identité d’ètre se trouve nécessairerment dans tout 
ce qui contient la valeur d’étre, donc dans l’ordre des ètres: puisque 
l’ètre est l’étre, cet étre-ci est cet Ètre-ci, et cet étre-là est cet étre- 
là. L’ordre des ètre est adéquatement l’ordre de l’identité » (104). 
«Les premiers principes sont vus intellectuellement: tout autrement 
que par une constatation empirique. ...Ce n’est pas là simple consta- 
tion comme d’un fait connu par les sens: c'est intellection d’une né- 


(101) Si rivedano i passi sopra citati (p. 28); cfr. anche pp. 334, 336, 338, 339, 
342, 343, ece. î sega 

(102) Credo di averlo mostrato in Problematicismo e metafisica dell’essere, in Sa- 
pienza, a. II (1949), pp. 470-477. 

(103) L. De RAEYMAEKER, 0. €., 72. 

(104) L. De RAEYMAEKER, 0, €., 73, 
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cessité. Aussi bien les premiers principes s’imposent-ils absolument, 
en vertu de la notion d’étre elle-mème » (105): nozione d’essere che 
abbiamo colta nell’esperienza carica e pregnante di ontologicità intrin- 
seca e strutturale. L'essere contingente e particolare è dunque: soggetto 
in grado di reggere giudizi di valore assoluto: l'essere è l’essere; questo 
essere è questo essere; se questo essere è questo essere, non è non que- 
sto essere, ecc. Essenziale è rilevare che tutti questi giudizi non sono 
visti come applicati dall’intelletto all’esperienza, ma come scoperti e 
visti dall’intelletto realizzati nell’esperienza concretamente vissuta ed 
esperimentata; costitutivi, dunque, dell’esperienza, di ogni esperienza, 
quale struttura ontologica intrinseca dell’essere che costituisce e ca- 
ratterizza profondamente e necessariamente l’esperienza stessa (106). 

Nel realismo ontologico sperimentale, ogni e qualsiasi realtà, im- 
mediatamente sperimentata o mediatamente inferibile, è pur sempre 
realtà, cioè essere. Essendo la trascendentalità fondata sull’ontologicità 
quale suo attributo intrinseco necessario ed essenziale; ed essendo la 
ontologicità veduta e colta nell’esperienza reale e vissuta quale costi- 
tutivo strutturale di ogni e qualsiasi essere sperimentato; anche la 
trascendentalità è colta e fondata mediatamente (mediante, appunto, 
sible; l’idée d’étre est donc transcendantale et elle exprime tout ce 
sens (come se prescindesse da qualcosa), l’idée d’ètre ne peut pas s’ap- 
peler abstraite, car elle est transcendantale et elle s’applique è tout 
le réel, de quelque maniere qu’on l’envisage. Le réel tient è l’ètre 
par tout ce qui le constitue. ...L’ètre est absolu, sans opposition pos- 
sible; l’idée d’ètre est donc transcendantale et elle exprime tout ce 
qui est, tout le concret. ...La valeur d’ètre nous apparait directe- 
ment dans telle ou telle donnée d’expérience, mais nous la saisissons 
comme une valeur absolue et trascendantale », inglobante ed avvol- 


gente tutto (107): perchè fuori dell’essere non c’è nulla; o, se si vuole, 
c'è il nulla che... non c'è. 


Nessun appello, dunque, ad esigenze puramente intellettuali, e 


(105) I. MARITAIN, 0. c., 425, 426. 


(106) Credo non sia proprio il caso di insistere sulla tradizionale accusa di pas- 
sività dell’intelletto nella posizione del realismo ontologico sperimentale. Quel che 
importa è assodare la verità in base ai fatti: se la realtà e verità concreta è questa 
poco mì importa di viete accuse. Inoltre, si può legittimamente chiedere: è proprio 
più attivo l’intelletto che possiede innata una o più nozioni, o è invece ben più attivo 
l’intelletto che elabora tali nozioni a contatto con l’esperienza? 

Ancora un’osservazione: il Bettoni insiste spesso sull’attualità della scuola fran- 
cescana. Non ne sono convinto: mi pare assai più attuale, in un mondo moderno che 
vuole essere spregiudicato e andare alla radice dei problemi, la posizione del realismo 
sperimentale, il quale intende costruire una filosofia senza presupposti di nessun ge- 
nere, che non una filosofia così invischiata in presupposti tradizionali e fideistici. 

(107) L. DE RAEYMAEKER, 0. C., 45, 46. 
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perciò semplicemente normative della ragione, che farebbero inevi- 
tabilmente e inesorabilmente scivolare in un trascendentalismo aprio- 
ristico di tipo kantiano; trascendentalismo al quale il realismo onto- 
logico sperimentale toglie ogni possibilità di affermarsi, tagliandolo 
alla radice con un’ontologicità che non è imposta dall’intelletto al- 
l’esperienza, ma si impone allo stesso intelletto come sgorgante ne- 
cessariamente dall’esperienza e reggente e guidante l’intelletto nel suo 
cammino inquisitivo. 


CONCLUSIONE 


Mi pare che siamo giunti al nocciolo del problema e alla radice 
di ogni possibilile dimostrazione: più in là non è possibile andare. 

A proposito della trascendentalità dell’essere, il Bettoni vede in 
un modo, io vedo in un altro. Poichè ogni dimostrazione si riduce, 
in ultima istanza, a un vedere e a un mostrare per far vedere, non 
resta ad entrambi che raccoglierci e ripensare la nostra e l’altrui po- 
sizione, in quello spirito di verità e comprensione che tutti ci affra- 
 tella: spirito che ha retto e guidato il Bettoni nel suo degno e pode- 
roso studio e il sottoscritto nelle sue modeste osservazioni. 


Saluzzo (Cuneo). 
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NOE 


LE CONSEGUENZE CANONICHE E MORALI 
DELL'ADESIONE AL COMUNISMO 


41) - Continuiamo nella esposizione della posizione canonica dei 
comunisti nelle discussioni antecedenti al decreto del S. Ufficio (55). 

All’esposizione, commento. e applicazione del canone 2314 riguar- 
dante gli apostati, gli eretici e gli scismatici seguono ora logicamente 
esposizione, commento e applicazione del canone 2335 che riguarda le 
sette massoniche e le altre associazioni dello stesso genere. 

Nel c. 2335 sono puniti con la scomunica «simpliciter » riservata 
alla S. Sede coloro che danno il nome a sette massoniche e ad altre simili 
associazioni che tramano contro la Chiesa e lo Stato. 

Il partito comunista dovrà essere compreso tra queste associazioni? 
e, conseguentemente, i comunisti, per il solo fatto d’aver dato sciente- 
mente il loro nome al partito, cadranno sotto la censura del medesimo 
canone? 

La semplice enunciazione della questione e la considerazione del 
grande numero di persone interessate, mostrano quale importanza abbia 
la sua soluzione 


Le associazioni condannate. 


42) - Si tratta dunque di esaminare le singole parti del c. 2335, per 
vedere indi se il comunismo debba essere compreso tra le associazioni in 
esso condannate. 

Come necessaria premessa a questo esame esponiamo quali sono le 
associazioni condannate nei documenti pontifici e nel Codice, soprattutto 
nel c. 684. 

Nel c. 684 il legislatore esorta i fedeli a dare il loro nome ad asso- 
ciazioni erette o raccomandate dalla Chiesa, ed insieme li mette in guar- 
dia dall’aderire ad associazioni segrete, condannate, sediziose, sospette. 

Secondo il parere degli autori in genere, fondato sul modo di pro- 
cedere della S. Sede nei suoi atti solenni, una società proibita è in realtà 
una società condannata, cosicchè la proibizione di aderirvi o la dichia- 
razione di illiceità della medesima, equivale a condanna, sia con o sen- 
za sanzione penale aggiunta alla proibizione stessa (56). 


(55) Cfr. Sapienza, a. 1952, n. 2, pag. 152-168, 
(56) Cfr. J. QureLEY, Condemned Societies, Washington, 1927, pag. 7, 45. 
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La Chiesa condanna in genere ogni società che persegue un fine il- 
lecito o che usa mezzi illeciti, che possono essere causa di perversione 
morale o dottrinale, per raggiungere un fine in sè pur non riprovevo- 
le (57). 

43) - Le associazioni condannate possono essere divise o secondo 
la loro natura, e così si possono distinguere le associazioni antireligiose 
dalle associazioni antisociali, ecc.; o secondo il modo della loro condan- 
na; come sono le associazioni condannate « nominatim », cioè esplicita- 
mente col proprio nome, e le associazioni condannate implicitamente, a- 
venti cioè le note indicate dalla legge come proprie di associazioni con- 
dannate in genere; oppure, infine, secondo la qualità della sanzione che 
accompagna la condanna, cioè associazioni condannate sotto censura, e 
associazioni condannate senza censura ma «sub gravi», come sono quel- 
le che la Chiesa dichiara illecite, proibendo ai fedeli di aderirvi sotto 
pena di peccato mortale (58). 

Le associazioni condannate della prima classe sono quelle formate 
da uomini battezzati i quali errano pertinacemente riguardo alla fede 
ed alla disciplina cattolica, o perchè si sono separati dalla unità della 
Chiesa rifiutando la soggezione al Romano Pontefice e la comunione coi 
fedeli a lui uniti, oppure perchè hanno rigettato totalmente la fede e 
combattono per il trionfo dell’ateismo (59). 

La seconda classe di associazioni condannate comprende anzitutto 
le società segrete. Presso di noi le loro molteplici manifestazioni e ten- 
denze confluirono al principio del secolo XVIII nella Massoneria, che le 
riassunse tutte e, a sua volta, divenne il prototipo ed il centro genera- 
tore di quasi tutte le società segrete che dopo la rivoluzione francese tra- 
vagliarono in modo particolare l’Europa. 

44) - Ii carattere distintivo di quest’ultima e delle associazioni af- 
filiate è il segreto di cui si circondano e che impongono ai loro aggre- 
gati, sia riguardo alla organizzazione delle sette e alla orditura dei loro 
disegni, sia riguardo al vero e ultimo scopo delle sette medesime, scopo 
ignoto ai non affiliati e spesso agli stessi iniziati (50). Altri caratteri 
particolari e la ragione del suo successo stanno nell’azione nascosta, nelle 
trame della sua severissima organizzazione, che stringe gli aderenti in un 
cerchio di segreto e di terrore e perfino di sangue, nelle sue ipocrite e 


(57) Cfr. Genicor-SaLsman, Institutiones Theologiae Moralis, ed. 10, Bruxelles, 
1922, II, n. 395. 

(58) L’Instr. S. C. S. Off., 10° Maii 1884, elenca tre generi di associazioni illecite: 
1) le colpite da scomunica «latae sententiae »: « massonicam aliasque eius generis 
sectas >; 2) « sectae prohibitae atque sub gravi culpae reatu vitandae »; 3) « nonnullae 
societates, quae ... dubiae... et periculi plenae sunt, tum ob doctrinam, tum ob agendi 
rationem ...» C. I. C. Fontes, IV, 1085, nn. 3, 4, p. 417; cfr. anche: J QuiIGLErY, 0. €. 
MEe10: 
; (59) Il primo atto dei Romani Pontefici contro la Massoneria è la Costituzione « In 
Eminenti» di Clemente XII del 28 aprile 1738 (C. I. C. Fontes, I, n. 299, p. 657); il 
più importante è l’Enc. « Humanum Genus » di Leone XIII del 20 aprile 1884 (GC. I. C. 
Fontes, III, n. 591, p. 221-234). 

(60) Cfr. GaurzERAUT, Franc-Maconnerie, in Dictionnaire Apologétique de la Foi 
eatholique, t. II, col. 96. 
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menzognere apparenze di bene e di rispetto, mentre « ipsius tota in vi- 
tio flagitioque est ratio et causa» (61). 

Nella mente del legislatore essa ha come fine il tramare contro la 
Chiesa e lo Stato; vi si aggiunge l'imputazione di qualunque religione 
rivelata e di qualsiasi vincolo morale (62). Si comprende perciò bene 
come l'autorità ecclesiastica tanto spesso così solennemente e così chia- 
ramente l'abbia condannata, e di essa faccia esplicita menzione nella sua 
legislazione universale. ds 

I caratteri della Massoneria in particolare e delle sette consimili in ge- 
nerale sono descritti dagli autori più o meno secondo schemi simili, de- 
sunti per lo più dagli atti pontifici che così largamente trattano l’argo- 
mento (63). 

45) - Le altre associazioni, cui abbiamo accennato, sono le associa- 
zioni sediziose. La parola ha un suo determinato senso, e il suo concet- 
to generale di rivolta, di rivoluzione, di tumulto contro l’ordine e l’au- 
torità costituita ha uno stretto legame storico e psicologico col concetto 
e l’azione di'una società segreta (64). Ogni tentativo di sedizione, infat- 
ti, appunto perchè organizzata fuori e contro l’autorità, è sempre prece- 
duta e accompagnata da complotti e intrighi segreti. 

L’autorità, a cui l’associazione sediziosa si oppone, è spesso la stes- 
sa autorità pubblica, la quale è un elemento essenziale della società 
perfetta. Essendoci due società necessarie e perfette, la Chiesa e lo Sta- 
to, le associazioni condannate, secondo i propri scopi, possono complot- 
tare contro l’una o contro l’altra o contro ambedue; mirando o alla distru- 
zione dell’autorità come tale, nel qual caso la stessa esistenza dell’auto- 
rità è impugnata, o all'introduzione di qualche riforma, lasciando intatto 
il principio di autorità. 

I commentatori non sono unanimi nel determinare i caratteri di tali 
associazioni (65), ma quasi tutti ritengono i due seguenti: impugna- 
zione della legittima autorità ecclesiastica o civile, uso di mezzi illeciti. 

Storicamente si potrebbero ricordare parecchie associazioni che eb- 
bero questi caratteri. A noi interessa solo notare per ora che essi non 
sono estranei alla dottrina comunista ed alla prassi dei partiti che ad 
essa si ispirano. 


Esposizione del can. 2335. 


46) - Il c. 2335 appartiene alla categoria dei canoni che sono pas- 
sati dall'antica alla nuova legislazione, dei quali si parla nel c. 6; enn982! 


(61) Leo x1u, Ene. « Humanum Genus »; C. I. C. Fontes, III, 591, n. 22, p. 232. 

(62) Cfr..M. a Coronarta, Institutiones Iuriîs Canonici, IV, n. 1948; Calzoni Ius 
poenale, n. 71. i 

(63) M. a CoronaTA, o. c., IV, n. 1948. 

(64) Così in un documento del S. Officio è detto espressamente: « Socielates occultae 
..eae omnes intelliguntur quae adversus Ecclesiam vel Gubernium civile sibi aliquid 
proponunt ...», 5 Aug. 1846, C. I. C. Fontes, IV, 899, DSG 

) (65) Cfr.: G. Coccni, Commentarium in C. I. C., v. 4, n. 172; T. ScHazrEr, De Re- 

ligiosis, Romae, 1940, n. 612; M. a Coronata, Inst. I. C., I, n. 667; VERMEERSCH-CREUSEN 
Epitome I. C., I, n. 787. i 
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3, 4. Il testo infatti deriva quasi « ad litteram « dal canone penale cor- 
rispondente della costituzione « Apostolicae Sedis» di Pio IX (66). 

Questo fatto ha grande importanza per l’interpretazione del canone 
medesimo. E’ detto infatti nel c. 6, 2°: « Canones qui ius vetus ex inte- 
gro referunt, ex veteris iuris auctoritate, atque ideo ex receptis apud 
probatos auctores interpetrationibus, sunt existimandi ». 

Dalla dottrina perciò dei « probati auctores » siamo edotti sul di- 
ritto antico riportato dal codice (67), senza peraltro trascurare l’uso del- 
le fonti del medesimo diritto (68), soprattutto per quei canoni, come 
quello da noi esaminato, la cui interpretazione e la cui applicazione era 
ed è rimasta controversa presso gli stessi autori antichi e presso i re- 
centi (69). 

47) - Il c. 2335 è compreso nel titolo XIII del L. V, nel quale si trat- 
ta « De delictis contra auctoritates, personas, res ecclesiasticas ». Il. de- 
litto in esso punito con la censura è: «nomen dare sectae massonicae 
aliisve eiusdem generis associationibus, quae contra Ecclesiam vel le- 
gitimas civiles potestates, machinantur » (c. 2335). 

Ci interessa il termine « associatio ». Quando infatti si tratta della 
massoneria si parla di «secta », cioè di un’aggregazione di persone con 
organizzazione gerarchica, con statuti e principi dottrinali che legano 
strettamente i membri tra loro, inculcando quasi un particolare modo 
di vita (70). Per tutte le altre aggregazioni invece si parla di «asso- 
ciationes », e a questo termine gli autori generalmente danno un senso 
più largo, cioè di semplice unione di individui con un determinato fine, 
senza che sia richiesta una compatta organizzazione di membri, nè sta- 
tuti ben determinati e obbligatori, nè una ben definita gerarchia (71). 


(66) Ecco come il canone è passato dalla Cost. « Apost. Sedis » al Codice: 

Cost. « Apost. Sedis », cap. II, n. 4: « Nomen dantes sectae massonicae aut carbo- 
nariae aut aliis eiusdem generis quae contra Ecclesiam vel legitimas potestates seu 
palam, seu clandestine machinantur necnon iisdem sectis favorem qualemeumque prae- 
stantes carumve occultos coriphaeos ac duces non denunciantes, donec non denuncia- 
verint...» Prius Ix, Const. « Apostolicae Sedis », 12 Oct. 1869, C.I.C. Fontes, II, n. 552. 

Codice, c. 2335: « Nomen dantes sectae massonicae allisve ciusdem generis quae 
contra Ecclesiam vel legitimas civiles potestates machinantur ...». 

(67) Cfr. Van Hove, De Legibus Ecclesiasticis, Mechliniae, 1930, p. 69; VERMEERSCH- 
CreusEN, Epitome I. C., I, n. 56. 

(68) « Ex his (verbis c. 6) apparet quam necessarium sit ad rectam canonum in- 
telligentiam prae manibus fontes habere ex quibus canones hausti sunt », P. GASPARRI, 
C. I. C. Fontes, I, p. V; « Cum agitur de canonibus qui ius vetus ex integro referunt, 
probamus ex documentis quae in ipso Codice, afferuntur tamquam fontes », H. GANZI, 
Nomen dantes communismo, Periodica, XXXVII (1948) p. 106. 

(69) Così anche A. VERMEERSCH: « Requisitae autem notae (delle società comprese 
sotto la clausola « eiusdem generis ») eruendae sunt tum ex acceptione communi, tum 
ex documentis S. Sedis », De Prohibitione et Censura Librorum, ed. 4, Romae, 1906, 
p. 82, 3; cfr. A. Canuto, La censura dei cc. 2314 e 2335 e le associazioni marzxiste, Pa- 
lestra del Clero, XXVII (1948, II) p. 328-329, 361. 

(70) Cfr. E. ForcEeLLINI, Totius latinitatis lexicon, Patavii, 1771, « Secta »; A. VER- 
MmEFRSCA, De Prohibitione et censura librorum, n. 82, seg.; GenIcor-SALSMANS, Institut. 
Theol. Mor., II, n. 594; G. CoccHr, Comm. G. I. C., vol. 8, n. 170. 

(71) Cfr. M. a Coronara, Inst. I. C., IV, n. 1948, nota 8; C. AuGustINE, A Commen- 
tary on the Code of Canon law, St. Louis, 1931, VII, p. 341-342. Altri autori non fanno 
questa distinzione: F. CAPPELLO, De Censuris; n. 297; R. SaLucci, Il Diritto penale, 
Subiaco, 1926, n. 175. Non pare d’altra parte che alla distinzione si debba dare peso 
eccessivo, quando lo stesso Codice sembra usare nel medesimo senso di unione di per- 
sone con uno scopo comune, i termini: « Secta » (cfr. c. 693, par. 1); « Societas » (cfr. 
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Ci sembra che il concetto di partito politico sia intermedio tra que- 
sti due concetti, e soprattutto che in esso, nei confronti del concetto di 
setta, manchi lo strettissimo legame fra i membri ed il forte influsso 


x 


dell'autorità su di essi (72), mentre un partito politico è certamente una 
associazione unita per un’azione comune, secondo un programma, sotto 
la guida di capi; e almeno perciò come associazione esso potrebbe essere 
compreso nel canone esaminato, qualora avesse gli elementi propri del- 
le associazioni condannate nel canone stesso. ka 

48) - Direttamente e nominalmente colpita dal canone è la setta 
massonica; altre associazioni, da precisarsi nei singoli casi, sono com- 
prese sotto l’espressione « aliisve eiusdem generis associationibus... » (€73) 
La clausola si presta ad una duplice interpretazione: 1) le altre asso- 
ciazioni sono quelle che, come la setta massonica, « machinantur... » 2) 
le altre associazioni sono quelle chè, essendo « eiusdem generis » della 
setta massonica, cioè clandestine, come essa inoltre « contra... machinan- 
tur» (74). Nel primo caso la ragione specifica che determina quali asso- 
ciazioni debbano essere incluse, sarebbe l’attività criminosa, il loro fine. 
Nel secondo caso invece, oltre tale attività criminosa, sarebbe necessa- 
rio come elemento costitutivo dell’assimilazione, anche la somiglianza 
quanto alla clandestinità della organizzazione, nota propria della setta 
massonica (75). 

La soluzione della questione ha la sua importanza e la sua urgenza 
perchè si tratta di includere o no nel c. 2335 delle associazioni che hanno 
talvolta molti aderenti. Tra gli autori invece la divergenza sorta già pri- 
ma del codice è rimasta dopo il codice e dura al presente (76). 


c. 1065, par. 1); « Associatio » (cfr. c. 684); e quando ancora il Codice ha mutato la 
parola « secta » (eiusdem generis sectis) della Cost. « Apostolicae Sedis », in « asso- 
ciatio », e molto probabilmente per semplice ragione stilistica. Cfr. anche: J. QuiGLEY, 
Condemned Societies, p. 63-64; H. Ganzi, Nomen dantes communismo, Periodica, 
XXXVII (1948) p. 114. 

(72) Cfr. G. CoccHI, Commentarium C. I. C., vol. 8, n. 170; PisceETTA-GENNARO, Ele- 
menta Theologiae Moralis, Taurini, 1946, IV, n. 401; II, n. 96; A. LEHMKHUL, Casus 
conscientiae, I, n. 1058; I. CueLopI, Ius Poenale, n. 71. Non si può negare, è vero, che 
tra tutti i partiti quello comunista esercita sui suoi membri un grande influsso in forza 
della sua particolare organizzazione e a causa della falsa idea di redenzione che na- 
sconde in sè, la quale, alle folle adescate con fallaci promesse comunica una singolare 
unione di intenti ed uno slancio di entusiasmo contagioso (Cfr. Enc. « Divini Redempto- 
ris », n. 8). Tuttavia non ci sembra che si possa dire che il partito comunista come tale 
sia una setta. Nel movimento comunista possiamo distinguere: una dottrina; degli ade- 
renti. In quanto questi aderenti accettano la dottrina nei suoi principi teorici, possiamo 
dire di avere una setta; in quanto essi sono coadunati da una iscrizione che li unisce 
e li lega a dei capi per un’azione comune, soprattutto politica, abbiamo il partito po- 
litico. Cfr. T. IorIo, Spigolature sulla condanna del comunismo, Napoli, 1949, p. 10, 18-19. 

(73) Questa clausola è usata dal Codice tre volte: nel c. 1240, par. 1, 1., trattandosi 
di coloro che debbono essere privati della sepoltura ecclesiastica; nel c. 1399, 8., trat- 
tandosi dei libri « ipso iure » proibiti; infine nel canone da noi esaminato. 

(74) Cfr. A. CanuTO, La censura dei canoni 2314 e 2335 e le associazioni marxiste, 
Palestra del Clero, XXVII (1948, II) p. 239. 

(75) Si ricordino, tra tutte, le parole di Leone XIII sulle sette massoniche: « Quam- 
vis nunc nolle admodum videantur latere in tenebris et suos agant coetus in luce ocu- 
lisque civium... nihilominus tamen, re penitus perspecta, genus societatum clandesti- 
narum moremque retinent ». Enc. « Humanum Genus >», 20 Apr. 1884, C. I. C. Fontes, 
II, p.-591, 7. 


(76) Cfr. A. CANUTO, 0. c., p. 239; H. GANZI, o. c., p. 114; Liuzzi, De delictis contra 
auctoritates ecclesiasticas, Romae, 1942, c. VIII, 4, 6. 
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Se la frase «eiusdem generis » fosse stata omessa, il testo sarebbe 
chiaro nel suo significato. Poichè tuttavia la frase è rimasta, e non sem- 
bra che debba considerarsi superflua, starà all'esame delle fonti deter- 
minare quale ne sia il senso ed il contenuto. 


49) - L’elemento che certamente deve essere comune alle sette ed 


alle associazioni in questione, è la «machinatio contra Ecclesiam vel 
legitimas civiles potestates ». Essa consiste nell’esercizio di una attività 
ribelle e sovversiva con opere, parole e scritti o con altri mezzi, nell’in- 
tento di distruggere la Chiesa, impugnandone la disciplina, i diritti, la 
potestà e la costituzione civile che legittimamente detiene il potere, com- 
battendo lo stesso principio di autorità, contro la sicurezza dello Stato o 
del governo, non con l’uso del mezzo legittimo del sistema politico par- 
lamentare, ma con mezzi sovversivi, diretti contro la legittima autorità 
in quanto tale (77). E questo non « obiter », ma « ex instituto », « ex fine 
proprio », espressamente proposto e voluto, o almeno perseguito di fat- 
to (78). Secondo alcuni autori tale macchinazione dovrebbe essere occul- 
ta (79), e questo sembrerebbe indicare anche il senso della parola ado- 
perata (80). Tuttavia, più generalmente e più giustamente, gli autori 
ritengono che per incorrere nella censura non sia necessaria la macchi- 
nazione occulta, poichè sia la Costituzione Apostolicae Sedis », sia nu- 
merosi documenti pontifici affermano espressamente, o almeno suppon- 
gono, che delle sette « palam machinantes » possano essere « eiusdem 
generis » della setta massonica (81). 

50) - La censura colpisce coloro che scientemente danno il nome a 
tali sette e associazioni. Il delitto consiste nel fatto dell’iscrizione, con 
la quale una persona si costituisce ed è ritenuta membro, e non semplice 
aderente o favoreggiatore, della setta o associazione, quantunque non 
ne frequenti le sedute, non partecipi alla sua attività, nè sia stata ad 
essa iniziata (82). Il canone prescinde dalla intenzione dell’aderente, ma 


(77) Cfr. M. a CoronarA, Institut. I. C., IV, n. 1950; C. AUGUSTINE, A commentary... 
VIII, p. 342; F. CappeLLO, De Censuris, n. 299; CiporLiNni, De Censuris latae sententiae, 
Taurini 1925, p. 136; R. SaLucci, Il diritto penale, II, n. 176; J. D’ANNIBALE, In Const. 
« Apostolicae Sedis »... commentarii, ed. V, Romae 1909, n. 82. 

(78) Cfr. Nouvelle Revue Théologique, VIII (1876) p. 692; I. TeoporI, Apollinaris 
consultationes, I, p. 304; I. CHELODI, Ius poenale n. 71; F. CappELLO, 0. c., n. 299; A. 
VeRMEERSCH, De Prohibitione et censura librorum n. 82, 3, c.; P. CiprotTI, De con- 
summatione delictorum, p. 58; VermeERscH-CkeusEN, Epitome I. C., III, n. 335. Non 
ammettono come sufficiente’ la macchinazione di fatto: C. AUGUSTINE, 0. c., p. 342, il 
quale esige almeno un giuramento tra i membri; R. SALUccI, Il Diritto Penale, II, n. 189. 

(79) P. Cerato, Censurae vigentes, Patavii 1921, n. 55, e. 

(80) Macchinare = ordire, tramare insidie, inganni. Ved. N. ZingarELLI, Vocabolario 
della lingua italiana. Cfr. T. JoRro, Theologia Moralis, ed. 6, II, n. 489, nota 1. 

(81 Enc. « Mirari vos », C. I. C. Fontes, II, n. 485, 5; Enc. « Humanum Genus », 
C. I. C. Fontes, III, n. 591, I; Alloc. « Inter multiplices », C. I. C. Fontes, II, p. 1011; 
Instr. S. Officii, 10 Maii 1884, ASS, 17 (1884-85) p. 44; J. D’ANNIBALE, in Cont. Apost. 
Sedis Commentarii, n. 82; BALLERINI-PALMIERI, Opus Theologicum Morale, Ed. III, Prati 
1901, VII, n. 302; A. VERMEERSCH, 0. c., n. 82, 3, b; A. Brat, Commentarium (Ei 
L. V., n. 176; VerMeERscA-CREUSEN, Epitome I. C., IMI, n. 277; M. Pisroccni, I Canoni 
Penali, p. 102; J. SoLe, De Delictis et poenis, Romae 1920, p. 269. 

(82) Cfr. M. a CoroNaTA, o. c., n. 1947; Hrrarius A SEXTEN, Tractatus de censuris, 
p. 173; M. PisroccHÒi, I! Canoni Penali, p. 101; F. CAPPELLO, De censuris, n. 296; A. BLAT, 
OMEGA SL70; 
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solo considera il fatto oggettivo della inscrizione (83); è chiaro tuttavia 
che per incorrere nella censura dovranno verificarsi le condizioni di co- 
gnizione dell’attività dell’associazione stessa e della legge penale che 
proibisce di appartenervi, e vi sia inoltre la volontà contraria di aderir- 
vi (84). 3 

Illustranie in tal modo il canone nelle sue parti, secondo interpreta- 
zioni accettate più o meno uniformemente dagli autori, non ci resta che 
analizzare il punto più controverso per determinare, alla luce delle fonti, 
quali veramente siano le «altre » sette, l'adesione alle quali è proibita 
sotto censura. 


La clausola « eiusdem generis » nelle fonti e nella dottrina. 


A) Nelle fonti. 


51) - Dalla duplice interpretazione proposta della clausola « eiusdem 
generis » nasce la necessità di un esame. più approfondito di questa par- 
te del canone per determinare se la « damnatio sub censura » che col- 
pisce gli aderenti a sette massoniche e simili, richieda nella associazione, 
oltre l’attività criminosa, anche l’organizzazione segreta; ed a questa deter- 
minazione si giungerà esaminando anzitutto quali elementi suppongono i 
Pontefici nelle associazioni che essi condannano nei loro atti solenni, 
dai quali si è formato il canone che stiamo esaminando. 

Il primo accenno si ha in una lettera di Clemente XII (85); e, dopo 
di lui, nelle frequenti condanne dei Pontefici successivi, Benedetto XIV 
(86), Pio VII (87), Leone XII (88), contro la massoneria e simili associa- 


x 


zioni, è facile rilevare, che, come ragione di condanna non è solo posta in 
rilievo la loro opera esiziale, contro le potestà civili e religiose, ma con 
grande frequenza e con le più forti parole di riprovazione, è messa in 
risalto la nota della clandestinità delle loro conventicole, dei loro giu- 
ramenti, della loro azione tenebrosa (89). 


(83) A. CaNUTO, 0. c., p. 236; P. CeraTO, Censurae vigentes, n. 55, d. 
(84) I. Teopori, Apollinaris consultationes, I, p. 203; F. CappeLLo, De Censuris, 
n. 296. oa: 

(85) Litt. Ap, « In Eminenti » 28 Apr. 1738, C. I. C. Fontes, I, n. 293. 

(86) Ben. xIv, Const. « Providas », 18 maii 1751, C. I. C. Fontes, II, n. 479. 

(87) Prus vr, Const. « Ecclesiam », 13 Sept. 1821, C. I. C. Fontes, II, n. 479. 

(88) Leo x1I, Const. « Quo graviora », 13 Mart. 1825, C. I. C. Fontes, II, n. 481. 

(89) « In Eminenti »: Arcto aeque ac impervio foedere secundum leges et statuta 
sibi condita invicem consociantur; quaeque simul clam operantur tum districto iure- 
iurando, cum. gravium poenarum exaggeratione inviolabili silentio obtegere adstrin- 
guntur ... Nisi male agerent, nequaquam odio lucem haberent » Par. 1, 2; « Providas »: 
« Arctum et impervium secreti foedus quo occultantur ea quae in huiusmodi conventi- 
culis fiunt... scelere secreta sunt» par. 7; « Ecclesiam »: « Quod ut facilius asseque- 
rentur (la distruzione della Chiesa) occultos coetus clandestinasque sectas coegerunt» ; 
rivela inoltre cen quanta franchezza la Chiesa le denunciò « et concilia quae clam ab 
iis essent inita contra religionem imo cet contra civilem societatem, patefecit » par. 2; 
« Quo Graviora >: si parla in genere del continuo interesse del Papa « ad detegendum 
quis esset clandestinarum status, quis numerus, quae potentia » par. 7. 

La nota specifica è sempre la stessa: « Sectae clandestinae » par. 5, 8, 10, 11; « So- 
cietates occultae » par. 11, « Nomine diversas nefario tamen impiissimorum consilio- 
rum vinculo inter se coniunctas » par. 20; il cui fine: « principatus labefactandos et 
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Presso Pio VII (90), troviamo per la prima volta una clausola simi- 
le a quella che troveremo poi nella costituzione « Apostolicae Sedis» e 
che passerà poi nel Codice. Fgli ricordando e rinnovando le antiche con- 
danne contro «occultas illas hominum fatiosorum societates... qui in 
Deum et in principes infensi, toti in eo sunt ut Ecclesiae labem, regni 
perniciem, orbi universo perturbationem important », parla anche di « oc- 
cultae id genus sectae » (91). 

92) - Notevoli sono in questo periedo due documenti del S. Ufficio 
(92) nei quali sono messe in risalto le note che abbiamo precedente- 
mente rilevate, ed in particolare nel secondo ritroviamo ancora la clau- 
sola di cui cerchiamo il senso con la sua precisa spiegazione: « Huius ge- 
neris clandestinis aggregationibus » (93). Sono una eco delle sopra ri- 
cordate parole di Pio VII, e ci sembra che indichino espressamente la 
mente ed il senso di tanti atti dei romani Pontefici di questo periodo. 
« Riepilogando possiamo dire che nelle fonti esaminate sono sempre due 
le ragioni su cui i Sommi Pontefici basano la condanna, la « organisatio 
clandestina » e la « machinatio » contro la Chiesa e la società civile; cioè 
la natura clandestina ed il fine criminoso » (94). 

Di particolare importanza è un terzo documento del S. Ufficio (95) 
del seguente tenore: « Proposito dubio quenam sint societates damna- 
tae in pontificiis constitutionibus responsum fuit: societates occultae de 
quibus in pontificiis constitutionibus sermo est, eae omnes intelliguntur 
quae adversus Ecclesiam vel gubernium civile sibi aliquid proponunt, exi- 
gant vel non exigant a suis asseclis iuramentum de secreto servando ». 
Non ci sembra giusto concludere da questo documento che la ragione 
della condanna si fondi esclusivamente sull’attività criminosa delle 
sette. E’ vero che si indica specificatamente la attività criminosa, ma 
come attività di «societates occultae ». Era stato proposto il dubbio : 
«quaenam sint societates damnatae »; fu risposto: « societates occultae 
de quibus in pontificiis constitutionibus sermo est, eae omnes intelli- 
guntur... »; se l'elemento unico e fondamentale della condanna fosse 
stata l’attività criminosa non era necessario modificare e restringere 
l'ambito della domanda. I documenti pontifici non hanno inteso parlare 
di qualunque società occulta o di qualunque società macchinante con- 


Ecclesiam funditus delendam » par. 10. La condanna: contro « societates occultas om- 
nes tam quae nunc sunt, tam quae fortasse erumpent et quae ca sibi adversus Ecclesiam 
et supremas civiles potestates proponunt » par. 11. « Ubi velis adnotes, fa rilevare un 
autore, illa copula ? et? clarissime ostendi duo elementa causam esse huius damna- 
tionis: quia occulta sunt, quia machinartur », H. Ganzi, Nomen dantes cominunismo, 
Periodica, XXXVII (1948) p. 107. 

(90) Enc. « Traditi» 20 Maii 1929, Bullarii Romani continuatio, Prati, 1854, IX, 
p. 23 segg. i 

(91) Ibid., p. 25. 

(92) S. C. S. Officii, 27 Iun. 1838, C. I. C. Fontes, IV, n. 877; S. C. S. Officii, 2 Iul. 
1845, G. I. ©. Fontes, IV, n. 896. 

(93) « Nomine S. Sedis confessariis praecipiant ut serio moneant suos poenitentes 
ne societati liberorum muratorum aliisque huius generis ciandestinis aggregationibus, 
nomen dare ». S. C. S. Officii, 2 Iul. 1845, C._I. C. Fontes, IV, n. 896. 

(94) A. CanuTO, 1 canoni 2314 e 2335 e le associazioni marziste, Palestra del Clero, 
XXVII (1948, II) p. 362. 

(95) S. C. S. Officii, 5 Aug. 1846, C. I. C. Fontes, IV, n. 899. 
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tro lo Stato e la Chiesa, ma solo di società occulte che tramano « oc- 
culte vel aperte » contro la Chiesa e la società civile. E si noti che ri- 
mangono occulte quantunque in esse non si esiga sempre il giuramento 
di conservare il segreto, come in genere avviene in simili sette; ma con 
ciò «non negatur, imo potius supponitur, esse aliquod secretum ser- 
vandum » 96). Quelle sette sono quindi condannate, perchè « societates 
occultae », ma questo solo non sarebbe stato sufficiente, ed anche per- 
chè «adversus Ecclesiam vel gubernium sibi aliquid proponunt », e per 
questo motivo di esse «in pontificiis constitutionibus sermo est» (97). 

53) - Le medesime espressioni sopra ricordate le ritroviamo in mol- 
tissimi atti di Pio IX (98), sopratutto nell’Allocuzione « Multiplices in- 
ter » (99) ricorrono molte volte i medesimi concetti e le medesime parole . 
indicanti la clandestinità come qualifica propria delle sette condanna- 
te; così che noh possiamo in alcun modo dubitare che il senso della clau- 
sola « aliisque eiusdem generis associationibus » allora nuovamente ri- 
petuta (100), non includa la clandestinità come una delle ragioni di con- 
danna. Così che quando appare la costituzione « Apostolicae Sedis » 
(101), che dà una formula sintetica e definitiva delle condanne tante 
volte ripetute, le parole in essa usate trovano una sufficiente spiegazione 
in tutti i documenti che le precedono e che esse suppongono. Si può inol- 
tre notare che nemmeno in essa manca un sufficiente indizio del vero 
significato della formula, dove è comminata la censura contro « earum 
(societatum) occultos corypheos et duces non denunciantes »; ciò suppo- 
ne infatti una organizzazione clandestina. 

Questa interpretazione dei documenti pontifici ci pare tanto più con- 
vincente e definitiva in quanto non è mancata un’autorevole ed espli- 
cita conferma. Una risposta del S. Ufficio dà il senso, se ve ne è anco- 
ra bisogno, dalle parole « eiusdem generis » quando espressamente racco- 
manda: «ne societatibus francs-macons, aliisque huius generis clandes- 
tinis aggregationibus nomen dare vel earum conventicula adire... prae- 
sumant » (102). 

Si noti inoltre che Pio IX, in tanto numerosi atti su questo argo- 
mento, non ha inteso stabilire nuove pene, nè condannare sette sostan- 
zialmente diverse da quelle già condannate in precedenza. Le sette au- 
mentano di numero, ma la sostanza è sempre la medesima; perciò non. 
fa che confermare le censure dei predecessori, « tamquam per nos pros- 
criptas et reprobatas haberi volumus sub iisdem poenis, quae in me- 


(96) H. GANZI, o. c., p. 108. 

(97) Il medesimo testo è riportato per intero in decreti dati contro società segrete: 
C. I. C. Fontes, IV, nn. 986, 1012; ed ancora nella Enc. della S. C. de Propaganda Fide, 
che comincia appunto con le inequivocabili parole: « Clandestinas sectas in perniciem 
religionis, rei publicae ac societatis...», S. C. Propaganda Fide, Enc. « Clandestinas 
sectas », 24 Sept. 1867, C. I. C. Fontes, VII, n. 4871. 

(98) Enc. « Qui Pluribus » 9 Nov. 1846, C. I. C. Fontes, II, n. 505, 5; Alloc. « Qui- 
bus Quantisque » 20 Apr. 1849, C.:I. C. Fontes, II, n. 507, 21; Enc. « Quanta cura », 
C. I. C. Fontes, II, n. 542, 5; ecc. 

(99) Alloc. « Multiplices inter », 25 Sept. 1865, C. I. C. Fontes, II, n. 544. 

(100) Alloc. « Multiplices inter », C. I. C. Fontes, II, p. 1011. 

(101) Const. « A postolicae Sedis », 12 Oct. 1869, C. I. C. Fontes, III, n. 552, cap. II, n. 4. 

(102) S. C. S. Off., 2 Jul. 1878, C. I. C. Fontes, IV, n. 1056, p. 378. È 
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moratis Praedecessorum nostrorum constitutionibus continentur» (103). 
Ora è certo, come espressamente sancirono Leone XII ed altri Pontefici, 
che le sette condannate con censura sono le sette occulte. Non si può 
quindi prescindere dalla «ratio clandestinitatis» come nota specifica 
determinante le associazioni da comprendersi sotto censura» (104). 

54) - Leone XIII fa eco a sua volta ad una voce che da oltre un se- 
colo. risuonava dalla cattedra di Pietro. Dopo un primo accenno (105), 
ed una ulteriore chiara presa di posizione (106) contro le associazioni 
clandestine, le quali ora anche pubblicamente combattono contro la so- 
cietà, nell’Enciclica « Humanum Genus» (107) mette anzitutto in ri- 
salto l’unità di tutte le associazioni condannate con la massoneria, sia 
quanto al fine, sia quanto alle ideologie ed ai programmi: « Variae sunt. 
hominum sectae, quae quamquam nomine, ritu, forma, origine, differen- 
tes, cum tamen communione quadam propositi summarumque senten- 
tiarum similitudine inter se contineantur, re congruunt cum secta mas- 
sonum »; la quale si ha a loro rispetto, « cuiusdam instar centri unde 
abeunt et quo redeunt universae », Quanto poi alla organizzazione ed 
all’azione, afferma di esse una cosa molto importante: « quamvis nunc 
nolle admodum videantur latere in tenebris et suos agant coetus in 
lucem oculisque civium... nihilominus tamen, re penitus perspecta, ge- 
nus societatum clandestinarum moremque »‘retinent » (108). 

55) - Una seria difficoltà per alcuni autori (109) ha. fatto l’istru- 
zione del S. Ufficio pubblicata a breve commento dell’Enc. « Humanum 
Genus » e per sollecitare l’attuazione pratica di esso (110). Le parole 
del documento che ci interessano sono le seguenti: « Ne quis vero errori 
locus fiat, cum diiudicandum erit quaenam ex iis perniciosis sectis cen- 
surae, quaenam prohibitioni tantum obnoxiae sint; certum imprimis est, 
excomunicationi latae sententiae mulctari sectam massonicam aliasque 
eius generis sectas, quae cap. II n. 4 pontificiae const. « Apostolicae Se- 
dis» designantur, quaedgue contra Ecclesiam vel legitimas civiles potes- 
tates machinantur, sive id clam sive id palam fecerint; sive exegerint, 
sive non a suis asseclis secreti servandi iuramentum ». 

- Veramente dopo aver esaminato anche i documenti della medesi- 
ma S. Congregazione, in parte trascritti in quest’ultimo, e nei quali nel 
modo più esplicito veniva messo in risalto la clandestinità come una 
delle note delle associazioni colpite da pene ecclesiastiche, non possia- 
mo pensare che sia mutato il suo pensiero. La ripetizione dell’accenno 
all’attività criminosa si spiega bene per la chiara ‘intenzione di voler 
aggiungere a quanto era già stato espresso nella Constituzione « Apos- 


(103) Alloc. « Multiplices inter », C. I. C. Fontes, II, n. 544, p. 1010; le medesime 
espressioni si possono ritrovare anche in Atti dei Papi precedentemente ricordati. 

(104) A. CANUTO, 0. c., p. 364. 

(105) Enc. « Inscrutabili » 21 Apr. 1878, C. I. C. Fontes, III, n. 573, 3. 

(106) Enc. « Quod apostolici » 28 Dec. 1878, C. I. C. Fontes, III n. 576, I, 3. 

(107) Enc. « Humanus Genus » 20 Apr. 1878, C. I. C. Fontes, HI, n. 591. 

(108) Ibid. par. 7; cfr. par. 5, 7, 8, 21. 

(109) Wernz-Vipar, Jus canonicum, VII, n. 488, B; MARC-GESTERMANN-RAUS, Insti- 
tutiones morales alphonsianae, ed. 18, I, n. 1330. 

(110) S. C. S. Off. Instr. 10 Maji 1884; C. I. C. Fontes, IV, n. 1885. 
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talicae Sedis », le ultime parole « sive clam, sive id palam fecerint », che 
specificano meglio il modo della macchinazione, e che non erano com- 
prese nella detta Costituzione. D'altra parte le medesime parole aggiun- 
te: « ...sive exegerint... etc. » non solo non escludono ma presuppongono 
una organizzazione segreta. 

In altri documenti successivi continua ad apparire sempre molto 
chiaramente che una delle ragioni della condanna è la nota della clan- 
destinità delle associazioni in essi condannate. Il S., Ufficio ad esempio, 
non dice che siano scomunicati i fedeli che danno il nome alla società 
« Independent Order of Good Templars », appunto perchè non era chia- 
ro (ed esso rifiutò di pronunciarsi in proposito) se tale società fosse col- 
pita dalla censura «latae contra societates secretas in Const. Aposto- 
licae Sedis » (111). 

Omettendo altri documenti che non ci darebbero nessun nuovo e- 
lemento per la formulazione del nostro giudizio, dall'esame di quelli ri- 
portati, possiamo con sufficiente sicurezza concludere che la « damnatio 
sub censura » suppone anche la natura clandestina della setta oltre alla 
sua attività criminosa, poichè i provvedimenti penali sono circoscritti 
alle società segrete macchinanti contro la Chiesa e la potestà civile; e 
e conseguentemente la frase « ejusdem generis » involge nel suo signifi- 
cato l’organizzazione clandestina come nota determinante insieme con 
l’altra dell’attività criminosa contro la Chiesa e lo Stato, la categoria 
delle associazioni indicate appunto con le suddette parole nel canone 
2325 e nelle sue fonti (112). 


B) Nella dottrina. 


96) - Nell’interpretazione della suddetta clausola gli autori, come 
si è più volte accennato, non sono d’accordo. Si deve confessare che in 
genere essi stanno per l’interpretazione che il fine, la «machinatio » 
contro la Chiesa e lo Stato, sia la ragione determinante la somiglianza 
con la setta massonica, e conseguentemente la ragione per la quale le 
associazioni in questione incorrono nella censura. Bisogna tuttavia no- 
tare che in genere manca presso di essi un accurato esame della questione 
ed un esplicito richiamo alle fonti, e che essi si accontentano di dare 
alle parole del canone un’interpretazione alquanto superficiale. Si può 
rimproverare loro questa mancanza, considerando sopratutto la natu- 
ra speciale del canone controverso, che ha appunto lontani e chiari pre- 
cedenti nella legislazione ecclesiastica (113). Tanto più ciò è degno di 


(111) S. C. S. Off. 9 Aug. 1893, C. I. C. Fontes, IV, n. 1167; cfr. anche: S. C. S. OTT... 
Instr. 19 Maii 1886, C. I. C. Fonies, E, n. 1100; S. C. de Prop. Fide, 10 Maii 1898, 
GC. I. C. Fontes, VII, n. 4937. 

(112) Cfr. gli autori che verranno citati in seguito, al n. 57, e specialmente A. Ca- 
NIUTO; 0. (Cy D+ 7947 3 (HI GANZI, (0. e, pi DAL. 

(113) Si veda per la difficoltà di interpretazione e conseguente necessità di ricor- 
rere alle fonti, quanto già faceva notare il « Commentaire sur la Const. sApostolicae 
Sedis », Nouvelle Revue Théologique, 8 (1876) pag. 593. 
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nota, in quanto vediamo come quegli autori che si sono curati di studiare 
sulle fonti la formazione del canone, concludono affermando quasi una- 
nimemente che in esse sono chiaramente messi in risalto i due elementi 
della macchinazione e della clandestinità, come note proprie delle asso- 
ciazioni e sette copite da censura. 

La questione era stata subito avvertita, fin dalla pubblicazione della 
Cost. « Apostolicae Sedis » (114), quantunque l’apparenza e talora un’in- 
terpretazione troppo superficiale potessero nasconderne l’importanza e 
fors’anche l’esistenza. 

In particolare, spiegando le note parole, alcuni autori (115) si accon- 
tentano di riportare la descrizione, fatta da Leone XIII, delle sette gra- 
vitanti intorno alla massoneria (116). Ma effettivamente quelle parole 
determinano ben poco quanto alla desiderata precisazione circa le as- 
sociazioni in questione (117). Più significative sono al contrario le parole 
della medesima enciclica che seguono immediatamente quelle citate 
(118); esse però sono in genere dimenticate dagli autori. 

Altri autori (119) fanno semplicemente notare che in questo caso 
sono escluse le sette meramente religiose (eretiche, scismatiche), e che 
quindi le associazioni di cui si tratta sarebbero « eiusdem generis » con la 
massoneria in quanto sono associazioni politiche. Questa precisazione è 
certamente vera, ma è evidentemente non ancora sufficiente. 

Ci sono infine le due correnti di autori per l’una e per l’altra sen- 
tenza, a seconda cioè che includono o escludono la clandestinità come 
seconda nota necessaria affinchè una associazione, il cui fine è la mac- 
chinazione contro la Chiesa e lo Stato, possa essere colpita dalla cen- 
sura del canone 2335. 

57) - Tra gli autori che esplicitamente o implicitamente l’afferma- 


no possiamo citare: Aertnis-Damen (120), Boschi (121), Canuto (122), 


Carli (123), Cavigioli (124), Cerato (125), Chelodi (126), Claeys-Sime- 


(114) Così il citato « Commentaire »: « Dans sa Buile Léon XII ne reprouve que 
les sectes occultes; la franc-maconnerie et le carbonarisme ont toujours été des so- 
ciétés clandestines. En condemnani les associations... ? ejusdem generis ’, Pie IX ne 
semble-i-il pas restreinde sa Bulle aux membres des sociétés cecultes? N?est-ce pas 
l’interpretation naturelle de sa Constitution? », Nouv. Rev. Théol. 8 (1876) pag. 594. 

(115) F. CappeLLo, De Censuris, n. 268. 

(116) Ene. « Humanum genus », C. 1. C. Fontes, IN, n. 591, 7 riportate già sopra 
al n. 54. 

(117) Cfr. P. Ciprorri, De consummatione delictorum, p. 58, nota 9; H. GANZI, 0. €., 
p. 111. 

(118) Cfr. n. 54. 

(119) I. BuccERoNnI, /Institutiones T'heologiae Moralis, ed. VI, Romae 1915, IV, n. 1186; 
A. CioLLi, Commentario pratico delle censure; Siena 1902, p. 113; P. De Sena, Com- 
mentario in Const. « Apostolicae Sedis », Ratisbonae 1902, p. 114; I. PeNNACCHI, Com- 
mentaria in Const. « Apostolicae Sedis », Romae 1888, I, p. 618, 21; A. Dr MEESTER, Iuris 
canonici compendium, Il, p. 131. 

(120) Theologia Moralis, Ed. 11, II, n. 1057. 

(121) II Sacerdote di fronte al comunismo, p. 15-16. 

(122) La censura dei canoni 2334 e 2335 e le associazioni marxiste, Palestra del 
Clero, XXVII (1948, II) p. 328-329; 361-367; 391-397. 

(123) Dopo il decreio del S. Ufficio contro il comunismo, Palesira del Clero, XXVII 
(1949, II) p. 933. 

(124) Manuale di diritto canonico, ed III, p. 809. 

(125) Censurae vigentes, Patavii 1921, p. 108-199. 

(126) Jus poenale, ed. V, n. 71. 
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non (127), Collationes Brugenses (128), Fabregas (129), Ganzi (130), 
Godschlag (131), Lehmkohe (132), Liuzzi (133), Monitore Ecclesiastico 
(134), Noldin-Scoònegger (135), Pennacchi (136), Ubach (137), Santa- 
maria-Pefia (138), Vermeersch-Creusen (139), Vermeersch (140). 

L’asserzione di molti tra loro, alcuni dei quali furono consultori del 
S. Ufficio, è in genere la conclusione di un esame più o meno accurato 
delle fonti. Per questo essa ha un particolare valore che dovrebbe esse- 
re decisivo; tanto più che parecchi degli autori del campo contrario 0 
non escludono espressamente l’elemento della clandestinità, pur affer- 
mando semplicemente l’altro o lo escludono per ragioni non assoluta- 
mente probanti e decisive, o. implicitamente lo affermano quando esi- 
gono la stretta somiglianza con la setta massonica e carbonaria, le quali 
«ont toujours ètè des sociètès clandestines » (141). 

58) - Gli autori dell’altra opinione, che hanno scritto prima del co- 
dice o dopo, sostengono che le associazioni in questione « ex scopo quem 
sibi proponunt non aliunde iudicare debent », come è affermato esplici- 
tamente nell’autorevole « Commentarius reatinus », scritto precedente- 
mente al codice (142); le parole quindi « eiusdem generis» idem sunt 
ac «quae machinantur ». Tra gli autori e scritti che sostengono questa 
opinione possiamo ricordare a) prima del codice: Ballerini (143), Bar- 
gilliat (144), Bucceroni (145), Cima (146), Ciolli (147), D’Annibale (148), 
De Siena (149), Konings (150), Lega (151), Nouvelle Revue Thèologique 
(152), Sabetti (153); b) dopo il codice: Ballerini-Palmieri (154), Blat (155), 


Cappello (156), Cipollini (157), Elbel-Biernbaum (158), Card. Dalla Co- 


(127) Manuale Juris canonici, ed. IV, III, n, 191, 8. 

(128) Collationes Brugenses, XIV (1934) pag. 102. 

(129) Nomen dantes communismo, Periodica, XXXVIII (1949) p. 126 segg.; « Hoc 
tradit maior canonistarum et moralistarum pars ». 

(130) Nomen dantes communismo, Periodica, XXXVII (1948) p. 106 segg. 

(131) Nouvelle Revue Théologique, VIII (1876) pag. 74. 

(132) Theologia Moralis, ed. XI, Il, n. 1225. 

(133) De delictis contra auctoritates ecclesiasticas, Romae 1942, cap. VII. 

(134) II Monitore Ecclesiastico, 73 (1948) p. 213 segg. 

(135) De censuris, n. 74, 2. 

(136) Commentaria in Const. « Apostolicae Sedis », I, p. 618. 

(137) Compendium Theologia Moralis, n. 923. 

(138) Commentarios al Codigo Canonico, VI, p. 220-221. 

(139) Epitome Iuris Canonici, I, n. 549; II, n. 733; HI, n. 585. 

(140) De prohibitione et censura librorum, ed. 4, n. 82-83. 

(141) Commentaire de la Const. Apostolicae Sedis, Nouv. Rev. Théol., 8 (1876) p. 594. 

(142) In Const. « Apostolicae Sedis » Commentarii, n. 82. 

(143) Opus Theologicum Morale, ed. II, VII, n. 202. 

(144) Praelectiones Juris canonici, ed, XIV, II, p. 530. 

(145) Institutiones Theologiae moralis, ed. YV, IV, n. 1186. 

(146) Commentario alla Costituzione « Apostolicae Sedis », p. 85. 

(147) Commentario pratico delle censure latae sententiae, Siena 1877, p. 114. 

(148) In Const. Apostolicae Sedis Commentiarii, ed. V, Romae 1909, n. 82. 

(149) Commentaria in Const. Apostolicae Sedis, Neapoli, 1895, p. 114. 

(150) Theologia Moralis, n. 1721, nota 3. 

(151) Praelectiones de iudiciis ecclesiasticis, IV, p. 68. 

(152) Nouv. Rev. Théol., VIII (1876) p. 594. 

(153) Compendium theologiae moralis, ed. XII, n. 993. 

(154) Opus theologicum morale, VII, n. 647. 

(155) Commentarium C. I. C., V, n. 176, p. 225. 

(156) De censuris, ed. III, n. 298. 

(157) De censuris latae senientiae, p. 134. 

(158) TAeologia Moralis, III, n. 647, 
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sta (159), Fanfani (160), Farrugia (161), Ferreres (162), Matteo da Co- 
ronata (163), Marc-Gestermann-Raus (164), Pighi (165), Pistocchi (166), 
Pruemmer (167), Sole (168), Wernz-Vidal (169), Teodori (170), Sipos 
(171), Quigley (172), De Meester (173), Cance-Arquer (174). 

Si deve notare inoltre che alcuni autori (175) non si pongono nem- 
meno la questione della clandestinità a causa delle parole della Cost. 
« Apostolicae Sedis », nella quale è detto che le sette massoniche sono 
comprese nella censura, «seu palam seu clandestinae machinantur »; 
ma noi sappiamo, come espressamente affermò Leone XIII (176), che 
tal modo di agire «seu palam seu clandestinae » non è una ragione suf- 
ficiente per negare alle associazioni in questione la condizione di clan- 
destine. 

59) - Sono così schierati gli autori in due posizioni, talora netta- 
mente opposte, talora alquanto vicine. Crediamo di dover aderire alla 
opinione dei primi dopo averli seguiti nell’ accurato esame del Ca- 
none. Riteniamo perciò che il legislatore invece di omettere pa- 
role che con l’ omissione avrebbero potuto dare un’ interpretazione 
differente da quella da noi accettata (177), le ha messe e le ha la- 
sciate ad indicare l'elemento generico (178), comune a tutte le asso- 
ciazioni condannate « machinantes » contro la Chiesa e lo Stato: la clan- 
destinità. 

Riteniamo inoltre che, quantunque il legislatore abbia espresso quel- 
lo che ha voluto, tuttavia l’interpretazione delle sue parole, formulata 
attraverso l’esame interno del canone e delle sue fonti ed il giudizio 
degli autori, ci sembra ia più conforme all’ambiente storico in cui tali 
decreti videro la luce. Storicamente le società che i Pontefici condanna-, 


(159) Bollettino dell’Archidiocesi di Firenze, 39 (1948) p. 117 segg.; Monitore Ec- 
clesiastico, 73 (1948) p. 213 segg. 

(160) Manuale teorico practicum Theologiae moralis, I, p. 605, 

(161) Commentarium in Texium C. I. C., n. 83. 

(162) Instituciones canonicas, II, n. 1124. 

(163) Institutiones I. C., IV, n. 1949, 1951. 

(164) Institutiones morales alphonsianae, ed. XVIII, I, n. 1330. 

(165) Censurae latae sententiae, ed. V, n. 74, p. 31. 

(166) I Canoni penali, p. 102-105. 

(167) Manuale theologiae moralis, III, n. 516. 

(168) De delictis et poenis, Romae 1920, p. 269. 

(169) Jus canonicum, VII, n. 448, B, c. 

(170) Apollinaris consultationes, I, p. 303. 

(171) Enchiridion I. C., ed. IV, par. 79, I, a. 

(172) Condemned societies, p. 56-63. 

(173) Juris canonici compendium, MII, n, 1232-1371. 

(174) El codigo de derecho canonico, Il, pag. 493. 

(175) Hirar:us A SEXTEN, Traciatus de Censuris ecelesiasticis, p. 172; De Siena, Com- 
mentariù in Const. Apostolicae Sedis, p. 114: Nouv. Rev. Théol., VIII (1876), p. 594. 

(176) « Quamvis nunc nolle admodum videantur latere in tenebris et suos agant 
coetus in luce oculisque civium nihilominus tamen, re penitus perspecta, genus so- 
cietatum clandestinarum moremque retinent >», Enc. « Humanum genus », C. I. C. Fon- 
tes, III, n. 591, 7. 7 

(177) Sarebbe stato sufficiente dire: « Nomen dantes sectae massonicae aliisque 
associationibus, quae... machinantur », cfr. Liuzzi, o. c., c. VIII, 4, B; Ganzi, o. c., 
1155 
5 (178) Leone XIII parla di «genus societatum clandestinarum >, ved. sopra n. 54. 
A. VERMEERSCH: «genus societatum clandestinarum », del quale la setta massonica 
< eficit notissimam speciem ». De prohibitione et censura librorum, n. 82. 
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vano furono le società segrete. Non si dovrebbe dar peso a queste con- 
siderazioni, se il canone negasse o non contenesse nessun indizio su cui 
poter appoggiare la interpretazione da noi seguita; ma nel nostro caso, 
come si è visto, l'esame delle fonti e l’esegesi del testo non ci hanno por- 
tato ad una conclusione diversa, e sono un fondamento più che sufficien- 
te di essa. i 


Applicazione del can. 2335 al comunismo. 


60) - Vediamo ora se i due caratteri richiesti per considerare con- 
dannata un’associazione si ritrovino nel comunismo. È 


A) « Machinatio » e comunismo. 


Conoscendo anche solo superficialmente teoria e prassi del comu- 
nsmo, possiamo con facilità giudicare se nel sistema comunista si può 
rilevare l'elemento della « macchinazione » contro lo Stato e la Chiesa. 
Possiamo affermare nel modo più certo, come cosa nota e per tutti paci- 
fica, che il programma integrale delle associazioni marxiste in genere, 
e del comunismo in specie, comporta, con tattiche più o meno diverse 
e con metodi più o meno violenti, il sovvertimento della legittima auto- 
rità statale ed ecclesiastica. Il comunismo bolscevico in specie accetta e 
pratica tutte le estreme conclusioni dei principi marxisti, e nella realiz- 
zazione completa del suo programma intende sconvolgere dalle fonda- 
menta l’attuale ordinamento sociale, distruggendo tutti i diritti della 
Chiesa e dello Stato con ogni mezzo, fino ai più violenti, tra i quali la 
« macchinazione », a cui si accenna nel canone, non sarebbe che una pre- 
parazione ed un inizio, per giungere alla rivoluzione universale, che è 
uno dei postulati del materialismo storico (179). 

I fatti di questi ultimi anni stanno a dimostrare con quanta coeren- 
za i comunisti mettano in pratica i loro principi (180). Stati che si glo- 


(179) «Infanda ac vel ipsi naturali iuri adversa de communismo doctrina, qua 
semel admissa, omnia iura, res, proprieiates, ac vel ipsa humana societas, funditus 
everterentur », Pius /x, Enc. « Qui pluribus », C. I. C. Fontes, II, n. 504; « Operarios ... 
continuis commotionibus exagitant atque ad graviora paulatim facinora exercent, ut 
eorum opera uti possint... ad omnia tandem violanda divina humanaque iura, in di- 
vini cultus destructionem, atque in sobversionem totius ordinis civilium societatum », 
Ep. « Nostis et nobiscum >», 5 Dec. 1849, C. J. C. Fontes, II, n. 598, 17. « Quod iam pri- 
dem inierunt consilium cuiuslibet civilis societatis fundamenia convellendi, perficere 
nituntur », Leo xm, Enc. « Quod apostolici muneris », C. J. C. Fontes, HI, n. 576, p. 125. 
Cfr. Enc. « Humanum genus », C. J. €. Fontes, n. 591, 18; Enc. « Arcanum », C. J. C. 
Fontes, II, n. 580, 18; Prus xI, Enc. « Caritate Christi », AAS, XXIV (1932) p. 178; 
Enc. « Divini Redemptoris », nn. 2, 4, 6, 7, 12, 14 e passim. Si veda in Periodica 
(XXXVII, 1949, p. 126-139) l’art. di M. FasrEGAS, « Nomen dantes communismo >», dove 
sistematicamente sono elencati tutti i passi più salienti dell’Enciclica « Divini Re- 
demptoris », per dimostrare che il comunismo è deleterio per la società non meno delle 
società segrete tante volte condannate e censurate come la rovina degli Stati e della 
Chiesa. Tali riprovazioni e condanne si comprendono benissimo quando non si dimen- 
tichino le parole programmatiche di Marx nel « Manifesto dei comunisti »: «I comu- 
nisti appoggiano dappertuito ogni moto rivoluzionario contro le condizioni sociali e 
politiche esistenti ...». «I comunisti... confessano apertamente che i loro scopi non 
possono essere raggiunti se non col violento capovolgimento sociale tradizionale ». Ma- 
nifesto del partito Comunista, ed. Rinascita, Roma, 1949, pag. 72-73. 

(180) Per l’Italia si veda l’abbondante e circostanziata documentazione: Il Marxismo 
italiano alla sbarra, Milano, 1951. i 


riavano delle loro tradizioni cattoliche sono divenuti, almeno esterna- 
mente, comunisti, perchè i partiti comunisti, appoggiati dalle truppe 
‘russe, hanno poco a poco minato e fatto crollare le istituzioni preesi- 
stenti e sì sono impadroniti del potere. E, come era già avvenuto nella 
Spagna e nel Messico, dovunque hanno raggiunto il potere, hanno cer- 
‘cato e cercano di piegare la Chiesa al loro servizio, sforzandosi sopratut- 
«to di staccarla da Roma, osteggiandola, perseguitandola, mettendola al 
bando. 

Questo è quanto è stato fatto; per il futuro, oltre il programma mar- 
xista, dogmatico e indiscutibile, mai auterevolmente smentito, stanno 
le quotidiane dichiarazioni di guerra .contro l’autorità costituita (181). 

Questo è quanto essi osano ed hanno possibilità di fare alla luce 
‘del sole, ma la voce comune e l’inconfutabile documentazione di innu- 
_merevoli fatti, mostrano che nel silenzio e nella oscurità ordiscono tra- 
me per scatenare alla prima favorevole occasione «la rivoluzione re- 

dentrice » (182). 

61) - Se questo avviene nei riguardi dello Stato, nel cui ambito, se- 
«condo il diritto pubblico odierno, è permesso il gioco politico tendente 
“ad una mutazione di regime, senza che ciò, quando sia fatto con mezzi 
legali, debba essere considerato come un attentato alla autorità costi- 

tuita (183); ben più grave è la situazione rispetto alla Chiesa, nei cui 
confronti simili posizioni non possono darsi senza che ci si metta contro 
e fuori di essa. D’altra parte a differenza delle relazioni del comuni- 
smo con lo Stato, mutate in parte con l’evolversi del movimento comu- 
nista e con l’affermazione, nel diritto pubblico degli Stati, delle libertà 
democratiche, le relazioni del comunismo con la Chiesa e della Chiesa 
con il comunismo, non sono mai mutate, non essendo mai mutato l’at- 
teggiamento vicendevole. Quindi sopratutto contro la Chiesa è fuori d’o- 
gni dubbio, da parte del comunismo il fondamentale atteggiamento 
ostile, rilevato dai Pontefici ed espresso non meno chiaramente dai dot- 
trinari e dagli esponenti del movimento, mai smentiti, ma anzi ogni gior- 
no confermati da parole.e da fatti. Concludendo possiamo dire che teo- 
ria e pratica, esperienza del passato e minaccie per il futuro dimostra- 
no in modo indubbic che il comunismo occultamente o apertamente, ma 
tuttavia positivamente e realmente, lotta contro la Chiesa e la legittima 
autorità statale. 


(181) Aperte minaccie di agitazioni, di ricorso alla violenza, di rivoluzione, per 
riaffermare contro l’autorità costituita i propri pseudo diritti, ben spesso se ne possono 
leggere sulla stampa di sinistra. Se ne yeda ad esempio una numerosa documentazione 
in: « Collegamento dei comitati civici », n. 6, nov. 1948, da scritti di Stalin, Togliatti, 
Secchia, Longo; il quale ultimo ha parlato perfino di un «diritto alla insurrezione » 
di cui diceva già Leone XIII, che è un assurdo (cfr. Enc. « Immortale Dei », C. J. C. 
Fontes, III, n. 592, 17), 

(182) Si pensi alle denuncie di ministri responsabili contro attività disgregatrici 
e di spionaggio svolte da organizzazioni clandestine in seno all’esercito nazionale: cfr. 
Civiltà Cattolica, 99 (1948, IV) p. 425; Ora dell’Azione, 24 nov. 1949; La Settimana della 

stampa, Milano, 29 giugno 1947: Organizzazione comunista armata in Italia nei piani 
del Cremlino, Cfr. infine: Il Marxismo italiano alla sbarra, p. 14-16. 

(183) Cfr. I CuÙeropi, Ius poenale, n. 71; CavigioLI, De censuris latae sententiae, 

n. 121; M. Pisroccui, I canoni penali, p. 100-101. 
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62) - E’ un fatto questo su cui è unanime il giudizio degli autori e 
di chi osserva senza pregiudizio. Ma si può realmente dire che i comu- 
nisti tramino la rovina della Chiesa e della legittima potestà civile « ex 
instituto, ex fine proprio ?». 

Non sembra che in linea di principio si possa affermarlo, perchè 
realmente il fine che il comunismo si propone è la costituzione di una 
felice società socialista, e l’azione subdola e violenta contro la Chiesa e 
lo Stato, contro l’ordine sociale tradizionale, non ‘è*che l’unico mezzo per 
superare gli ostacoli maggiori che si oppongono alla realizzazione di un 
tale disegno (184). Partendo dalla considerazione che quel disegno sa- 
rà irrealizzabile e ‘che le due istituzioni che il comunismo combatte saranno 
insopprimibili, si può concludere che tutta l’azione del comunismo verso 
la vagheggiata società si limiterà in realtà a questa lotta contro la Chie- 
sa e la potestà civile; cosicchè possiamo dire che, almeno di fatto, il fine 
prossimo del comunismo in questa fase di preparazione, che per noi è 
destinata a non aver mai il suo compimento, è la lotta contro la Chiesa 
e l’autorità statale, per mezzo di un’azione dapprima subdola e nascosta, 
poi aperta e violenta. 


B) « Clandestinitas » e comunismo. 


63) - Molti autori, conseguentemente alla loro interpretazione del- 
la clausola « eiusdem generis », concludono a questo punto la loro in- 
dagine affermando che il comunismo a causa della « machinatio », è una 
delle associazioni di cui sì parla nel canone 2335, per cui i suoi aderenti 
cadrebbero sotto la censura comminata nel medesimo canone. 

Per quelli invece che interpretano diversamente la clausola biso- 
gnerà vedere se si può applicare alle associazioni comuniste la quali- 
fica di clandestine. 

Dobbiamo anzitutto notare che nè la teoria comunista quale è espo- 
sta dai classici del marxismo, nè la prassi del movimento quale in ge- 
nere è attuata, comportano come aspetto essenziale dell’azione e come 
struttura del partito la « clandestinità »; essa tuttavia non fu completa- 
mente estranea al movimento nella sua evoluzione storica e nemmeno è 
esclusa dalla gamma di tutti i mezzi atti al raggiungimento degli scopi 
del partito. 

Storicamente il comunismo mosse i primi passi in modo confuso, ap- 
poggiato e favorito dalle imperanti società segrete di tendenza masso- 
nica, tanto da essere spesso confuso con esse e con esse compreso in una 
medesima condanna. Anzi talvolta tutti quei movimenti clandestini a 
fondo nihilistico e sovversivo, che miravano alla distruzione della so- 
cietà umana e della Chiesa, venivano conglobati nel nome di comuni- 
smo (185). Non che anche allora la condizione «clandestina » fosse una 


(184) Cfr. Il manifesto del partito comunista, ed. Rinascita 1949, parte II H 
parte IV, p. 72-73. dani 


(185) Cfr. Paoro pr Bokco, Aspetti religiosi del Risorgimento italiano, Osservatore 
Romano, 12 Nov, 1948, 
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esigenza del sistema comunista in sè, come per la massoneria, ma era 
una situazione di fatto in cui, secondo le condizioni dei tempi, il mo- 
vimento comunista prendeva consistenza per la sua pratica realizzazione. 

Sciolta la grande organizzazione della prima Internazionale fondata 
da Marx e foggiata sul modello della massoneria, sussistevano nelle di- 
verse regioni associazioni nascoste generalmente sotto l’usbergo delle 
associazioni segrete (186). i 

Tuttavia il comunismo si presentava fin dal suo nascere come un 
sistema, o meglio come un movimento sociale tendente a conquistare 
e a sollevare le masse e di tale portata da superare le strettoie d’una 
organizzazione segreta; nella sua violenta e radicale aspirazione di dare 
una nuova forma alla società, tendeva senz’altro all’aperto, alle orga- 
nizzazioni strutturalmente pubbliche di fronte allo Stato, quali sono i 
partiti politici. Saranno quindi i partiti politici che si coaduneranno nel- 
la II Internazionale; e sarà questo carattere, accompagnato da una strut- 
tura e da una organizzazione corrispondente, che assumerà nel movi- 
mento il ruolo di elemento operante per la realizzazione pratica dei prin- 
cipi comunisti (187). 

64) - Vestigia di questa pubblica evoluzione strutturale del comu- 
nismo, e conseguentemente una riprova della mancanza della nota di 
clandestinità del movimento, la ritroviamo negli atti dei Sommi Pon- 
tefici. 

Pio IX in modo particolare, più che considerare e condannare il co- 
munismo nelle varie organizzazioni pubbliche o segrete, cura di pren- 
dere di mira ciò che nel nuovo movimento vi è di particolare: la sua 
dottrina cioè e il suo programma. D’altra parte, che Pio IX conside- 
rasse il comunismo distinto dalle società segrete, appare chiaramente 
anche dalla formulazione del paragrafo IV del Sillabo, nel quale « so- 
cialismus » e « comunismus » sono nominati distintamente da « societates 
segretae » (188). i 

Il ricordo invece della loro prima attività clandestina lo ritrovia- 
mo nella Encielica « Quod apostolici muneris» di Leone XIII (189). 
Nella quale, parlando di socialismo e comunismo, il Pontefice indica 
la loro diffusione e l’empio e stretto legame con la massoneria e constata 
che, germogliati già in seno alle società segrete, ora, « ... non amplius ab 
occultorum conventuum tenebris praesidium quaerunt, sed palam fidem- 
terque in lucem prodeuntes, quos jam pridem inierunt consilium cuius- 
libet civilis societatis fundamjenta convellendi, perficere adnituntur » 


(186) Così l’alleanza internazionale della democrazia socialista fondata nel 1868 
da Bakunin, comprendeva nel suo seno I’ Alleanza fraterna e segreta », organizzata 
secondo la struttura delle società segrete, e comprendeva anche altre associazioni se- 
grete di anarchici e sezioni segrete della Internazionale. Cfr. Il nihilismo russo, La Ci- 
viltà Cattolica, s. XIV, v. 6, p. 657; P. BonproLi, Storia del comunismo, p. 188-189. 

(187) Cfr. H. Ganzi, Nomen dantes communismo, Periodica, 37 (1948) p. 112-113; 
A. Canuto, La censura dei cc. 2314, 2335 e le associazioni marxiste, Palestra del Clero, 
XXVII (1948, II) p. 394-395. 

(188) Syllabus errorum, C. I. C. Fontes, II, n. 543. |, 

(189) Leo xnI, Enc. « Quod apostolici muneris », 28 Dec. 1878, C. I. C. Fontes, III, 
n, 576. 
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(190). Infatti, come il Papa fa ancora notare, quegli sconvolgimenti che 
dovevano essere frutto naturale della dottrina e dell’opera delle sette 
massoniche, « consulto meditantur, idque praeseferunt communistarum 
et socialistarum consociati greges, quorum coeptis alienam ne se dixe- 
ris secta massonum, quae et consiliis eorum admodum favet et summa 
sententiarum capita habet communia (191). 

Ed effettivamente si potrebbe anche ammettere questa comunione di 
principi e di intenti considerando non il sistema comunista in sè, quasi 
importasse costituzionalmente l’associazione clandestina, come la masso- 
neria, ma le singole associazioni in cui storicamente, ‘secondo le contin- 
genze dei tempi, il movimento comunista prendeva consistenza per la 
sua pratica realizzazione (192). 

Ma anche dovendo ammettere che i Pontefici talvolta accennino ad 
una somiglianza e ad una dipendenza del comunismo dalla massoneria, 
ciò si può spiegare nel senso cui abbiamo sopra accennato (193). 

Si trattava cioè dei primi passi d’una organizzazione al suo sorgere, 
la quale spesso proscritta dagli Stati era costretta a nascondersi, a vi- 
vere clandestinamente, ad accettare appoggio e ricetto dalle sette pro- 
priamente clandestine, tanto da essere accomunata con esse. Non si trat- 
tava d’altra parte di una organizzazione ben chiara, definita e nume- 
rosa; chè anzi all’inizio era formata da ben pochi uomini che inconsul- 
tamente e con intenzioni anarchiche si permettevano qualunque atto per 
odio contro i ricchi e le autorità legittime, con una quasi identità di sco- 
pi che li avvicinava in modo particolare alle associazioni massoniche 
(194). Si noti infine che nei documenti non si parla di una equiparazione, 
ma solo di una qualche somiglianza e dipendenza per lo più accidentale. 

E’. certo che in successivi documenti, maturatasi e determinatasi 
l’organizzazione pubblica del movimento, è preso in particolare con- 
siderazione il suo aspetto sociale (195). Se il Pontefice parla dell’azione 
socialista e dei pericoli causati da essa nella società, lo fa distintamente 
dalle sette massoniche e dalle società segrete (196), se accenna talora 
alla clandestinità è per farne rilevare la tattica d’azione e le subdole 
manovre (197). ; i 

Nulla di nuovo ormai troveremo sull’argomento in Pio XI il quale 
prosegue nell’atteggiamento e nell’impostazione sociale iniziata da Leo- 
ne XIII (198). 


(190) Ibid. n. 576, 1, 3, p. 125-127. 

(191) Enc. « Humanum genus », C. I. C. Fontes, III, n. 591, 18, p. 230. 

(192) A. Canuto, Le censure dei cc. 2314 e 2335 e le associazioni marxiste, Pal. 
del Cl., XXVII (1948, Il) p. 393. x 

(193) H. GANZI, o. c., p. 116, nota 81; vedi sopra n. 63. 

(194) Anche movimenti mazziniani e carbonari, nihilisti e sovversivi, venivano 
allora spesso .conglobati col nome di comunismo. Cfr. Civ. Cat. s. IX, v. 3, p. 285-399; 
vedi sopra n. 63. 

(195) Cfr. Enc. « Rerum novarum », 15 Maii 1891, C. I. C. Fontes, II, n. 611, 3, 7 
e in genere tutta l’Enciclica, p. 355-378. 

(196) Cfr. Enc. « Dall’alto », 15 Oct. 1890, C. I. C. Fontes, III, n. 609, 2, 8, 12, 
p. 345, 350, 351. dì 

(197) Cfr. Enc. « Graves de Communi », 18 Jan. 1901, ASS., p. 393, n. 12; Enc. 
« Divini Redemptoris », n. 57. 

(198) Si notino alcuni incisi che ricordano l’attività segreta e la comunione d’azione 
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65) - Concludendo, possiamo dire che mentre vi sono dubbi sulla 
nota della « macchinazione » e questo considerando sia la teoria comu- 
nista sia la documentazine storica, al contrario possiamo in definitiva 
dire che non si rilevano nel comunismo in quanto tale i caratteri di una 
associazione clandestina. Se tali caratteri poterono esservi in determinati 
momenti della sua evoluzione, essi erano accidentalmente determinati da 
circostanze particolari, e furono chiaramente superati dallo sviluppo che 
il comunismo prese coll’andar del tempo, e dalla funzione pubblica da 
esso assunta, insieme con altri partiti di massa, di fronte allo Stato nel 
campo politico e sociale. 

Oggi quindi non possiamo in alcun modo considerare il comunismo 
come un'associazione clandestina, e conseguentemente possiamo dire che 
anche e sopratutto per questo (199) il comunismo non dev'essere conside- 
rato un’associazione « ejusdem generis » della setta massonica, anche se 
con essa ha in comune la macchinazione contro la Chiesa e contro la le- 
gittima potestà civile. 

66) - Giunti a questa conclusione generale ci domandiamo se sia da 
escludere completamente l'eventualità di associazioni clandestine, passi- 
bili della censura del canone in questione, viventi in seno al partito co- 
munista. 

Abbiamo di già notato che il partito comunista trovandosi in mino- 
ranza o comunque non essendo ancora giunto al potere, svolge un'attività 
in gran parte mascherata e clandestina, presentandosi per lo più sotto 
altri nomi, quali Blanquismo, Bolscevismo, Fronti popolari, Unioni So- 
cialiste, Blocchi popolari, ecc. (200). All’attività rivoluzionaria prece- 
dette in genere la formazione di gruppi specializzati, fedeli e votati cie- 
camente alla causa: ortodossia dottrinale ed intransigenza disciplinare 
delle sezioni e dei partiti, furono categoricamente imposte nel 1918 a 
tutti i partiti entrati nella II Internazionale. 

Che queste direttive fossero ritenute necessarie come condizioni per il 
successo del movimento appare dalla insistenza con cui furono nuovamente 
imposte ed estese nel 2° Congresso del Comintern, nel luglio-agosto 1920. 
Vi fu deliberato di trasportare su scala mondiale la centralizzazione del par- 
tito comunista russo; una disciplina di ferro venne imposta ai partiti ade- 
renti, ai quali prima dell'ammissione venivano sottoposti, per un’accetta- 
zione piena ed integrale, ventun punti, comprendenti, tra l’altro, l’elimi- 
nazione di coloro che pensassero diversamente, l’organizzazione della 
guerra civile fomentando l’agitazione nelle truppe e nelle colonie, l’ob- 
bligo di sostenere senza riserve e con tutti i mezzi il Comintern e le re- 
pubbliche sovietiche, la promessa di accettare e di attuare ciecamente 
tutte le deliberazione del Congresso del Comintern (201). 


colle società segrete: Enc. « Quadragesimo anno », 15 Maii 1931, AAS., XXIII (1931) 
pag. 213, n. 45; Enc. « Charitate Christi», 3 Maii 1932, AAS, XXIV (1932), pag. 180; 
Enc. « Dilectissima nobis », 5 Junii 1933, AAS, XXV (1933), pag. 264. 

(199) La mancanza di clandestinità non è infatti l’unica ragione per la quale gli 
autori escludono che nel c. 2335 sia compreso anche il comunismo: cfr. H. GANZI, 0. €., 
pag. 114-116; A. BoscHi, Il sacerdote di fronte al comunismo, pag. 17. 

(200) Sfr. P. BonpioLi, Storia del comunismo, p. 223-224, 

(201) Cfr. P. BONDIOLI, 0. c., p. 231-222. 
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L'accettazione e l'impegno di cieca attuazione di simili imposizioni 
esigevano nell’organizzazione un'attività segreta illegale a fianco di quel- 
la pubblica legale. Simile attività, con la ricordata ferrea centralizzazione 
ed imposizione di cieca obbedienza, formano proprio l'insieme di quei ele- 
menti che gli autori sono concordi nel riconoscere e nell’esigere in una 
società segreta. 

67) - Sono già vent'anni da che furono prese quelle deliberazioni; 
ma considerando la devozione illimitata dei capi comunisti alla Russia, 
e le severe imposizioni del Comintern circa l’organizzazione e l’attività 
politica dei partiti comunisti, ed infine l’adesione dogmatica alle dottrine 
dei fondatori del comunismo, non potremmo pensare che siano state di- 
menticate o poste da parte direttive mai smentite e mai rifiutate, rico- 
nosciute, al contrario, come le più efficaci alla preparazione della rivo- 
luzione mondiale, che è l'imperativo del movimento in genere e dei ca- 
pi di esso in specie. 

Sopratutto negli anni che seguirono l’ultima guerra è stata evidente 
l'intenzione dei partiti comunisti, specialmente di quelli nati di recente 
come l’italiano, di aumentare al massimo le proprie fila senza troppe 
esigenze, per far pesare una enorme massa di aderenti sulla variabile 
bilancia degli avvenimenti nel campo economico e politico, in modo da 
imporsi col proprio numero, per poi imporre il proprio programma. Que- 
sti aderenti sono distinti in diverse categorie, sia rispetto all’adesione 
ai principi, sia rispetto all’attività del partito. E’ certo che la maggior 
parte di essi non compie una positiva ed efficace azione in favore del 
movimento; in genere sono passivi, in attesa di ricevere qualche vantag- 
gio dall’adesione ad esso. 7 

68) - La vera e positiva azione comunista è svolta dalle cellule or- 
ganizzate in seno al partito. Queste non solo appaiono come i principi 
attivi di tale azione, ma dimostrano caratteristiche poste già in risalto; 
esse infatti sono costituite. da persone scelte legate fra loro da segreto, 
strette da una speciale disciplina, vincolate da cieca obbedienza agli or- 
dini di capi, talora sconosciuti, « parvi et secreti coetus, selectae co- 
piae, magis arcte inter se coniuncti, aliisque qua tales saepe ignoti; lege 
secreti tenentur non manifestandi socios; pendent a ducibus sibi occultis 
vel non  satis notis; quae iubentur facere discussioni subiicere nefas 
est, revelare proditorium » (202). 

Date queste caratteristiche, è opinione di alcuni autori che gli atti- 
visti componenti simili associazioni, debbano cadere sotto la censura del 
c. 2335, sopratutto quando esse hanno non solo scopi speciali, ma an- 
che capi ed organizzazioni particolari (203). 

Ma forse è ancora necessaria una ulteriore distinzione. E° vero che 
dal momento e per il solo fatto che svolgono un'attività comunista tali 
associazioni agiscano in qualche modo contro la Chiesa e lo Stato, tut- 
tavia poichè spesso tali associazioni specializzate hanno specifiche attività 


(202) H. GanzI, o. c., p. 113. 


(203) « Hos clandestina organisatione ligari, nostro judicio nemo diffidebitur, ve- 
ramque constituere clandestinam sectam », H. GANZI, ibid. 
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in determinati settori della vita sociale — settore sindacale, politico, 
culturale, ecc. — non si può affermare che esse tramino direttamente 


contro lo Stato e la Chiesa. Sembra quindi necessario restringere l’am- 
bito delle associazioni clandestine a tutti gli effetti del canone 2335 a 
quelle associazioni che in realtà svolgono un’azione direttamente ordi- 
nata all’impugnazione dela potestà civile e religiosa. Ad esempio, nel 
campo religioso, le associazioni o cellule antireligiose che combattono 
attivamente la Chiesa e la sua gerarchia, la sua dottrina e la sua morale; 
e nel campo civile, limitandoci alla situazione italiana, possiamo par- 
lare di quelle formazioni a carattere militare che sussistono tuttora ed 
operano, pur essendo proibite anche in base all’articolo 18 della Costitu- 
zione della Repubblica italiana, nel quale è sancita la proibizione di as- 
sociazioni segrete e di quelle che perseguono anche indirettamente scopi 
politici mediante organizzazioni di carattere militare. 

69) - Quanto alla loro esistenza, mentre non consta che in Italia sia- 
no state organizzate speciali associazioni comuniste prettamente anti- 
religiose, è certo che i comunisti danno tutto il loro appoggio ad asso- 
ciazioni così dette di « Libero pensiero » e se proprio non le dirigono, le 
fiancheggiano sempre con le loro organizzazioni specializzate. Se queste 
organizzazioni non cadono sotto le pene delle sette atee, dovranno ca- 
dere sotto la censura del c. 2335, almeno fin quando saranno organizzate 
clandestinamente. 

Come si è accennato, non sembra’ doversi mettere in dubbio l’esi- 
stenza di formazioni militari ; è questo, infatti, un postulato storico del- 
l’azione comunista; ne è d’altra parte convinta l’opinione pubblica sia 
in genere, quanto cioè alla disciplina più o meno militaresca vigente 
nelle file del partito comunista e singolarmente nelle sue organizzazioni 
specializzate, sia in particolare, per tali formazioni paramilitari che non 
poche volte hanno fatto parlare di sè. 

Lo stesso governo e la stampa non hanno mancato di produrre do- 
cumenti comprovanti l’esistenza di tali organizzazioni; e d’altronde le 
armi nascoste e pronte all’uso, l’uso stesso che ne fu fatto in più di una 
occasione, l’opposizione dei comunisti all'approvazione della legge sulla 
denunzia delle armi, i discorsi dei capi che ben spesso minacciano azio- 
ni dirette, ed altro ancora, formano un complesso di elementi più che 
sufficiente per arguire all’esistenza di tali formazioni dette « squadre d’a- 
zione », « comitati d’azione », « formazioni garibaldine », ecc... 

Possiamo quindi dire che le qualifiche contenute nel canone 2335, 
oltre che alle accennate associazioni antireligiose, converrebbero alle for- 
mazioni paramilitari clandestine; l'apparato politico o sindacale, difatti, 
esercita la sua attività nelle competizioni che liberamente lo Stato de- 
mocratico ammette per tutti i partiti e sindacati, sino a che tale attività, 
svolta pubblicamente, non giunga ad imperire il tranquillo svolgimento 
della vita nazionale nell’ambito delle leggi uguali per tutti, nel qual 
caso lo Stato avrebbe il dovere di ridurle coattivamente nell’orbita del- 
la legalità (204). 


(204) Cfr. A. CANUTO, 0. c., p. 395; cfr. presso M, PistoccHI, I canoni penali, p. 100, 


Conclusioni. 


Dopo il lungo esame di tutti gli elementi posti in discussione, rite- 
niamo che si debba concludere che, ammessa l’eccezione nei riguardi del- 
le caratteristiche associazioni segrete viventi in seno al partito comu- 
nista, il partito stesso in genere non debba essere considerato una delle 
organizzazioni di cui si parla nel c. 2335, e che quindi i suoi aderenti non 
soggiacciano alla censura ivi comminata. 

Questa conclusione è comune a tutti gli autori che esigono la clan- 
destinità come nota delle associazioni condannate nel c. 2335 (205). 

Non pochi altri autori giungono alla medesima conclusione, sia. 
perchè tra l’altro non ritrovano nel comunismo i caratteri di setta, pro- 
pri delle organizzazioni condannate nel c. 2335 (206) sia perchè di esso 
mettono in risalto lo scopo proclamato, ossia la difesa dei diritti degli 
operai, rispetto al quale l’impugnazione alla vita dello Stato e della Chie- 
sa, non sarebbe che qualche cosa di accidentale (207). 

Alla stessa conclusione giungono anche molti degli autori assertori 
della macchinazione quale elemento unico sufficiente per incorrere nel- 
la censura; affermano infatti che o in genere la stessa censura è igno- 
rata, oppure molti aderenti al partito comunista a causa di questa ade- 
sione non commettono nessun grave peccato, perchè pensano semplice- 
mente di aderire ad un partito politico che propugna i loro interessi, 
ignorando completamente principi e scopi condannati o esplicitamente 
rigettandoli nella convinzione di poter fare e di poter compiere i propri 
doveri di cristiani e di cittadini senza rinunciare alle proprie convin- 
zioni politiche (208). . 

71) - Come conferma delle discussioni raggiunte accenniamo a quel- 
la che può sembrare essere stata la mente della Chiesa su questo pun- 
to controverso. I severi giudizi e le numerosi condanne che da circa un 
secolo i Papi hanno formulato nei riguardi del comunismo, furono per 
lo più generiche, nel senso che mai una censura particolare fu espres- 
samente inflitta contro il movimento ed i suoi aderenti, e ciò appare 
tanto strano in quanto storicamente consta che nel medesimo tempo i 
Papi lanciavano con particolare insistenza le ioro condanne e censure con- 
tro le associazioni clandestine massoniche e simili. 


l’esame intorno alla posizione giuridica dei partiti sovversivi in genere e delle orga- 
nizzazioni sovversive a sfondo politico e sociale negli stati modernî; cfr. anche: J. SoLE, 
« De delictis et poenis », n. 361. 

(205) Agli autori elencati al n. 57, possiamo aggiungere altri che sostengono la 
medesima conclusione: I. Horrwrck, Die Kirchlichen Strafgesetze, par. 104; T. IoRIo, 
Theologia moralis, Il, n. 430; LaureNTIUS, Istitutiones I. €., Friburgi 1908, pag. 416; 
PisceETTA-GENNARO, Elementa Theologiae Moralis, IV, n. 401; PiGRI-GRAZIOLI, Cursus 
Theologiae Moralis, III, n. 378; Marc, Institutiones Morales Alphonsianae, I, n. 1331 

(206) G. Coccni, Comm. in C. I. C., v. 8, n. 170; BERARDI, Theologia Moralis, V. 
n, 1160; A. DE MEESTER, Juris canonici compendium, III, pn. 1232. 

(207) T. IoRIO, Theologia Moralis, II, n. 430; VERMEERSCH-CrEUSsEN, Epifome I. C., 
INI, n, 535; BerARDI, Theologia Moralis, V, n. 1160. 

(208) Cfr. GENICOT-SALSMANS, Institutiones Theologiae Moralis, II, n. 544; BALLERINI- 
PALMIERI, Opus Theologicum Mor., VII, n. 392; F. CappELLO, De censuris, n. 298; I. Teo- 
DorI, Apollinaris consultationes, I, p. 304; S. Sipos, Enchiridion I. Grsparez9mi,ta. 


9 


DRS POSN/ie I. 


Per il comunismo nulla di tutto questo, nulla nei Pontefici anteriori 
al Codice, nulla in quelli posteriori; eppure sarebbe stato sufficiente ri- 
chiamarsi alla legislazione della Chiesa formulata nella Costituzione 
« Apostolicae Sedis » o nel canone penale 2335. Dobbiamo dunque pen- 
sare che la mente della Chiesa escluda la censura comminata in esso 
nei riguardi dei comunisti? Questa sembra essere la conclusione più at- 
tendibile, e, d’altra parte, non mancano indizi per presumere che tale 
sia la mente della Chiesa a questo riguardo. 

La trattazione completa intorno al comunismo ed ai problemi da 
esso suscitati fatta nell’Enciclica « Divini Redemptoris », ed il fatto del 
pericoloso propagarsi del comunismo fra i popoli cristiani sarebbero 
stati occasione e circostanza quanto mai opportune perchè, almeno dopo 
il Codice fosse data un’autorevole precisazione sull’esistenza della con- 
danna causata dall’adesione al comunismo, tanto più che, spesso, i Pon- 
tefici dichiararono gravemente illecito dare ad esso il proprio nome (209), 
e specialmente Pio VI non tralasciò occasione per parlare nei termini 
più espliciti del comunismo e dei suoi pericoli. 

Ciò è mancato; e d’altra parte, dalle esortazioni rivolte dai Ponte- 
fici ai traviati comunisti che si sono allontanati dalla Chiesa, non si ri- 
leva in alcun modo che la Chiesa abbia loro negata la sua comunione 
in pena della loro adesione al comunismo (210). Anzi, un anno prima del 
Decreto sul comunismo, Pio XII nel discorso.del 2 Giugno 1948, dopo 
aver ricordato tali esortazioni aveva un accenno che confermava in mo- 
do ,abbastanza chiaro l’inesistenza di una positiva censura nei riguardi 
degli ascritti al comunismo: « E mentre noi eleviamo così la nostra ora- 
zione per quei pericolanti, li scongiuriamo al tempo stesso di ascoltare 
gli ammonimenti della Chiesa, che oggi ancora come Madre amante e- 
sorta e prega, affinchè essa non si veda infine costretta ad applicare loro 
la severa sentenza del Divino Maestro: «Se non ascolta nemmeno la 
Chiesa, abbilo come pagano e pubblicano (Mat. XVIII, 17)» (211). 

« Affinchè essa non si veda infine costretta » : queste parole indi- 
cano evidentemente un evento futuro e tale evento sarebbe stato di con- 
siderare i sordi ai suoi richiami come i pagani ed i pubblicani, ossia 
gente posta fuori della comunità ecclesiastica, a cui è negata la comu- 
nione dei fedeli. L’evento futuro a cui si accenna, sarebbe quindi la sco- 
munica dei fedeli ribelli, alla quale la Chiesa finora non aveva fatto ri- 
corso, preferendo ricondurre gli erranti piuttosto con le esortazioni che 
con le censure. Dopo un anno da quelle parole, venne il noto Decreto del 
S. Ufficio. 

72) - Stando così le cose come si dovrà agire praticamente? E’ chia- 
ro che nel caso esiste un dubbio circa l’interpretazione delle parole del 
canone, e circa l’applicazione del medesimo canone al comunismo; la 


(Q09)TCEESH A GANZI ON, pi dio (A, BOSCHI Clo, pe LI: 

(210) « Ces enseignements (des Papes) ne se présentent pas sous forme de défini- 
tion de foî rendues ex chatedra, ni ces oppositions sous forme d’anathèmes dont serait 
frappée une héresie », ScawaLm, Communisme, Dict. de Théol. Cath., II, col. 594. 

(211) Dal discorso al S. Collegio nella festività di S. Eugenio, il 2 Giugno 1948; 
Osservatore Romano, 3 Giugno 1948. 
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quantità dei dottori schierati nel sostenere le sentenze contrarie testi- 
monia che il dubbio è fondato; nel caso quindi si deve prescindere da 
convinzioni personali anche certe, per applicare i principi favorevoli alla 
libertà delle persone interessate: « Leges... in dubio iuris non urgent » 
(c. 15), sopratutto trattandosi di materia penale, per la quale valgono 
anche i noti principi restrittivi: « leges quae poenam statuunt... strictae 
subsunt interpretationi » (c. 19), «in poenis benignior est interpretatio 
facienda » (c. 2319, par. I) esclusa l’interpretazione analogica « quando a- 
gatur de poenis applicandis » (c. 20) e la « productio de casu ad casum » 
(c. 2219 par. 2). LP 

Ad ogni modo, se questa è la conclusione pratica rispetto alla cen- 
sura, rimane tuttavia chiarissima la posizione della Chiesa, nell’indi- 
care nel Comunismo il maggior pericolo personale e sociale nell’imporre ai 
fedeli che in nessun modo aderiscano ad esso o lo favoriscano. Oltre alle 
esortazioni dei Pontefici, alle parole del c. 684, ed agli argomenti degli 
autori, c'è il Decreto del S. Ufficio, cossicchè ogni cristiano conosce ormai 
chiaramente i suoi doveri, le proprie responsabilità e le eventuali gravi 
conseguenze della sua pertinace disobbedienza ai voleri della Chiesa. 


Bologna. 


UBALDO TOMARELLI O. P. 


(212) Gfr. HH: (Ganz, ‘0.0e.3 xp. PL6-b17; CANUTO, 0.0, D.0 3429 MBOSCHINO COND 
A. De MEESTER, I. C. Compendium, IV, n. 1835. 


SALARI - EFFICIENZA E PIENA OCCUPAZIONE 


In qual misura ìl titolo dì questa nota è significativo. 


1. - Il titolo dato alla presente nota non è significativo se non nel- 
stretta misura in cui si saranno potuti ricondurre ad unità i molteplici, 
meglio taluni almeno dei molteplici aspetti del contributo del fattore 
umano al processo produttivo ed alla capacità di acquisto sul mercato, 
che il rendimento del lavoro nella produzione consente di attribuire 
all’operaio (presa questa espressione nel senso lato di prestatore di 
opera). 

In tal modo possono legarsi interdipendentemente le fluttuazioni 
temporali del grado di occupazione di una popolazione lavoratrice — 
popolazione che per i requisiti posseduti è idonea a prestare un utile 
lavoro, è cioè da considerarsi economicamente attiva (allo stato effet- 
tivo o allo stato potenziale) — e del grado di intensità della domanda 
dei beni (merci e servizi) sul mercato. Va da sè che le fluttuazioni 
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possono essere assunte, a scopo dì studio, come contemporanee o sfa- 
sate nel tempo, presentanti cioè le variazioni della percentuale di oc- 
cupazione —- sull’ammontare della mano d’opera disponibile comples- 
sivamente sul mercato — determinabili intervalli di tempo di anticipa- 
zione o di posticipazione rispetto alle variazioni nello stesso tempo della 
capacità di acquisto dei salari (remunerazioni del lavoro in senso lato) 
sul mercato. Il calcolo dell’ampiezza di codesti intervalli è un dato risul- 
tante dalla concreta esperienza. 


L’ipotesi deil’assimilazione dalla capacità di produzione alla capacità di 
consumo. 


2. Ed eccoci già nel vivo di problemi, dibattuti per la impostazione 
di piani nazionali o internazionali, attinenti al « pieno impiego », o co- 
me più prudentemente dicesi, al « massimo impiego » del lavoro e a un 
più alto tenore di vita o, come dicesi più efficacemente, ad un accresci- 
mento della « capacità di consumo » o della « domanda effettiva dei beni » 
sul mercato da parte della popolazione globale. 

Ignorando volutamente sia talune dispersioni di utilità dei beni nel 
passaggio dalla produzione al consumo in conseguenza del fattore tem- 
po (cali o deperimenti delle scorte, errori commessi nella costituzione 
di riserve dei beni, e via dicendo) sia, per converso, accrescimenti di 
utilità derivanti da adeguate distribuzioni attraverso il tempo dei beni 
prodotti sul mercati di consumo, si sogliono talvolta studiare piani di 
piena occupazione e piani di massima potenza produttiva dell’economia 
generale (o di economie particolari). E implicitamente si assimilano — 
non certo con rispondenza teorica e pratica, ma per grossolana semplifi- 
cazione di posizioni nella redazione di piani d’impiego del lavoro — po- 
tenza produttiva e capacità di consumo. Si assimilano cioè elementi che 
andrebbero tenuti rigorosamente distinti: poichè quando si vuole stu- 
diare la capacità di acquisto dei salari nominali corrisposti ai lavoratori 
è necessario porre mente ai prezzi dei beni di consumo da parte operaia, 
e quando si vogliono studiare i salari come elemento di costo della pro- 
duzione deve porsi mente, da parte degli imprenditori, alla incidenza 
dei salari sul valore di mercato delle cose prodotte nel punto, precisa- 
mente, in cui esse vengono prodotte o ne viene decisa la produzione. 


. Concetto di occupabilità e piani di occupazione del lavoro umano. 


3. Procediamo con ordine. Si fa un gran parlare di « piani di oc- 
cupazione ». Di occupazione di lavoro umano, s'intende. Ma, in che de- 
ve consistere la occupabilità? Quali sono le unità occupabili? Quale il 
numero degli operai occupabili o delle ore di lavoro che essi possono 
integralmente (se completamente disoccupati) o marginalmente (se essì 
sono parzialmente occupati) offrire? E l’occupabilità va estesa a tutto 
l’anno, indipendentemente dal settore specifico di attività «economica 
nel quale l’operaio è chiamato a prestare la propria opera, o alla sta- 
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gione lungo la quale si svolge la lavorazione? E poichè deve esistere un 
margine di sicurezza del lavoro, margine che deve consentire un salario 
«minimo vitale » all’operaio e alla sua famiglia, quale deve essere 
il minimo delle ore lavorative, onde il minimo vitale sia assicurato, 
in modo cioè che non si possa parlare — in senso assoluto — di disoc- 
cupazione? In breve: qual’è il punto in cui un indice di occupazione è 
invertibile in un indice di disoccupazione; in cui — a parità di altre con-. 
dizioni — i concetti di occupazione e di disoccupazione sono, per così di- 
re, complementari, reversibili nel senso che il non occupato va conside- 
rato esattamente disoccupato e viceversa? Mentre attualmente a ragion 
veduta si pone che non tutti gli inoccupati (per esempio quelli che sono 
in attesa di prima occupazione, i pensionati, ecc.) siano occupabili: quin- 
di un indice di disoccupazione apparente non è convenientemente tra- 
ducibile in un indice di occupazione effettiva. 

Il concetto stesso di occupazione dal campo economico lo si è sem- 
pre più venuto trasferendo sul terreno politico per farne oggetto di dif- 
ferenti filosofie sociali. E un periodo recente di marcato dinamismo eco- 
nomico si è aperto con studi induttivi intorno a connessioni e interdi- 
pendenze tra diversi fenomeni (disoccupazione, altezza dei salari, flut- 
tuazioni monetarie e di prezzi, commercio interno, commercio interna- 
zionale, ecc.), aventi eguale diritto di cittadinanza nella ricerca empiri- 
ca che offra le basi per una regolamentazione strutturale della società 
umana, e si è concluso con quel momento della contabiltà sociale che è 
espresso dalla complessiva capacità di acquisto dei redditi da lavoro. 

A. proposito di questo periodo è stato felicemente rilevato potersi 
sinteticamente affermare che si è partiti dalla formula «lotta contro la 
disoccupazione.» e si è inavvertitamente giunti alla formula « massima 
occupazione ». 

Con il crescente intervento dello Stato nelle vicende economiche si 
è dichiaratamente venuto sostenendo, dai proseliti del dirigismo statale 
nel futuro delle società nazionali, che, di mano in mano che le fluttua- 
zioni cicliche saranno circoscritte o addirittura annientate dalla condot- 
ta anticiclica di iniziativa statale, l’unica forma di ‘disoccupazione che 
potrà sopravvivere è quella così detta tecnologica o frizionale, derivante 
principalmente da talune caratteristiche strutturali economiche (ad e- 
sempio, le fluttuazioni stagionali dell’attività economica — specie nel- 
l'agricoltura —, il decadere di talune industrie particolari, l’irregolari- 
tà di taluni tipi d'impiego) e dall’abbandono da parte dei lavoratori, 
per qualsiasi ragione, di un dato impiego per cercarne un altro. 

La vivace radicale scuola Keynesiana, che ha per bandiera la « mas- 
sima garanzia del lavoro per tutti in una società libera », riconosce in- 
sopprimibile soltanto la disoccupazione tecnologica, che si aggirerebbe 
sulla esigua percentuale del 2-3% della popolazione ecnomicamente 
attiva. 

Sono considerate rimovibili, cioè eliminabili operando sulle cause 
che le determinano, la disoccupazione derivante da una deficienza delle 
risorse produttive complementari per far lavorare i salariati e la disoc- 
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cupazione provocata dalla insufficienza e dalla instablità della domanda 
effettiva: la prima e la seconda ritenute fenomeni caratteristici rispetti-' 
vamente dei paesi economicamente arretrati e dei paesi marcatamente 
industrializzati. i 

E’, o almeno parmi, importante segnalare che in un recente rap- 
porto steso per l’O.N.U. dai Professori J. M. Clark, N. Kaldor, A. Smi- 
thies, P. Uri, E. R. Walker, — rapporto che è stato sottoposto a serrata 
critica da R. G. Hawtrey nel primo numero a. 1951 della « Rivista di Po- 
litica Economica » — a cagione dell’attuale incertezza della situazione e- 
conomica mondiale, cioè per scopi pratici, la piena occupazione è stata 
‘ritenuta come una situazione nella quale il volume della disoccupazione 
non supera quel minimo imputabile ai fattori frizionale e stagionale. 


Incompiutezza di un Piano O. N. U. sulla piena occupazione. 


4. Essendo dunque la disoccupazione così detta tecnologica un fattore 
endogeno, e perciò connaturato della fisiologia della vita economica ed 
anzi intrinsecamente atto a potenziarla, alla piena occupazione si deve 
tendere assiduamente rimuovendo la disoccupazione: nei paesi arre- 
trati con l’accrescere la disponibilità delle risorse alle quali conviene 
applicare il lavoro eccedentario, nei paesi industrializzati col rendere sta- 
bile e sufficiente la domanda effettiva dei beni prodotti. Ora per questo 
secondo gruppo di paesi, può parlarsi — per evitare equivoci — altresì 
di « potenza produttiva » in luogo di « domanda effettiva » se è estre- 
mamente breve, e di ampiezza comune temporalmente costante, la fa- 
se distributiva dei beni dalla produzione al consumo. In tal modo riten- 
go venga, almeno speditivamente, superato. un appunto calzante dello 
Hawtrey al Piano degli esperti dell’O.N.U. 

Studiosi responsabili e amanti dell’universale dovrebbero senz’al- 
tro convenire con quanto nel Piano si sostiene e si conclude: « Nei pae- 
si economicamente arretrati la deficienza di attrezzatura capitale è un 
fattore cruciale nella disoccupazione su vasta sala..... L’unico rimedio 
per questa forma di « disoccupazione mascherata » (si intenda come tale 
quella derivante da deficienza di attrezzatura capitale o di altre risorse 
complementari necessarie per far lavorare i salariati) è lo sviluppo e- 
conomico dei paesi economicamente arretrati, il quale costituisce il più 
importante problema economico attuale. Noi pensiamo che il problema 
attuale della piena occupazione non possa essere risolto che nel quadro 
dell’espansione dell'economia mondiale, espansione della quale lo svi- 
luppo economico dei paesi arretrati costituisce l'elemento singolo più im- 
portante ». I paesi insufficientemente sviluppati abbisognano di capitali, 
onde le loro popolazioni abbiano una occupazione produttiva: un flusso 
costante di investimenti esteri verso questi paesi è opportunamente con- 
siderato di grande importanza. L’entità di un flusso siffatto dovrebbe, tra 
l’altro, essere in funzione dell’equivalente, in giornate complete di la- 
voro, delie ore di lavoro offerte da operai interamente disoccupati e del- 
le ore: di lavoro perdute dalle persone che lavorano ad orario ridotto ma 
idonee e pronte a lavorare ad orario completo. 


382 NOTE 


Si può riconoscere — con gli estensori del Rapporto O.N.U. — che, 
poichè i fattori profondi delle fluttuazioni economiche tendono a tra- 
smettersi da paese a paese, la disoccupazione derivante dalla insufficien- 
za della domanda effettiva — disoccupazione che particolarmente ca- 
ratterizza l'economia dei paesi industrialmente evoluti — si cumula, 
anche negli effetti, con quella che discende dalla deficienza di risorse in 
paesi economicamente arretrati, quali generalmente sono i paesi a. strut- 
tura agricola, nei quali il tenore di vita della popolazione lavoratrice ri- 
sente grandemente delle fluttuazioni dei prezzi dei prodotti agricoli sul 
mercato internazionale. bò. 

La necessaria prudenza ha condotto gli esperti dell’O.N.U. a dichia- 
rare, preliminarmente all’esposizione delle linee del Piano, che « date 
le profonde differenze nell’organizzazione economica dei vari paesi, è ov- 
viamente impossibile formulare una politica interna di piena occupazione 
uniforme per tutti i paesi ». Ma pare ben certo che, qualsiansi gli atteg- 
giamenti specifici dei diversi Governi nel perseguire una politica di 
« piena occupazione », essi, se una tal politica hanno di mira, sono respon- 
sabili, in via generale, del mantenimento della stabilità dei prezzi. 

Ciò vuol dire che devono evitare l’inflazione. Che è quanto dire, al- 
tresì, che si sarà posta la premessa per creare tra paesi industriali e 
paesi arretrati un’intesa: premessa necessaria per risolvere il problema 
della loro disoccupazione palese o latente, ovvero per realizzare, tenden- 
zialmente, la « piena occupazione ». 

Provvedimenti diretti a mantenere stabili i prezzi, ovvero ad evitare 
l'inflazione, indubbiamente « permetteranno al sistema degli scambi in- 
ternazionali di sopportare le fluttuazioni economiche di minore impor- 
tanza inevitabilmente connesse con la politica di piena occupazione di 
ciascun paese », e — pensano gli esperti — si perverrebbe alla « fondazione 
di un sistema economico internazionale, nel quale tutti i paesi verreb- 
bero a godere in pieno dei benefici del commercio multilaterale non di- 
scriminatorio e della convertibilità valutaria ». 

Peccato grave è che, così ragionando, gli esperti dell’O.N.U., che spes- 
so, anzi generalmente, hanno veduto il problema del « pieno impiego » 
sul piano internazionale in funzione congiunta tecnico-economica e po- 
litica, non l’abbiano osservato sotto l’ angolo visuale demografico, che 
pure dell’aspetto politico dei rapporti internazionali è un fondamentale 
elemento di giudizio. 

Peccato, in breve, che della soluzione del problema della piena oc- 
cupazione nei diversi paesi hanno prevalentemente e quasi esclusiva- 
mente considerato gli apporti del commercio internazionale e della con- 
vertibilità valutaria, ed hanno trascurato interamente l'apporto dei mo- 
vimenti migratori, cioè gli scambi di servizi, e conseguentemente la spe- 
cifica importanza che sulle bilancie dei pagamenti dei diversi paesi pos- 
sono avere le poste «rimesse dagli emigranti ». 


Occupazione, salari reali ed efficienza produttiva 


9. Ed eccomi alla posizione del problema pratico: il mantenimento 
della piena occupazione comporta necessariamente il mantenimento della 
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stabilità generale dei salari-efficienza, cioè dei saggi dei salari (reali) in 
relazione all’efficienza produttiva? 

E’, quello ora posto, un problema di portata generale. E io ne tratto 
sia per il problema in se stesso, sia soprattutto perchè specificatamente 
interessa, nella sua soluzione, attualmente il nostro Paese. |, 

Muoviamo da una considerazione, meglio da una constatazione pri- 
mordiale intorno alla circolazione del reddito e delle spese: in ogni col- 
lettività nella quale si provvede alla soddisfazione dei bisogni per via 
della specializzazione produttiva e dello scambio, gl’introiti ottenuti dal- 
la rendita dei beni (merci e servizi) ai relativi prezzi costituiscono al tem- 
po stesso per un verso i redditi delle imprese che producono detti beni, 
per altro verso la remunerazione di coloro che si dividono il reddito delle 
imprese, siano essi operai o fornitori di risorse produttive. E poichè da 
questi redditi proviene la domanda di beni, e il processo circolatorio è 
continuo (i beni prodotti scorrono in una direzione fino a quando giun- 
gono al consumatore finale e il danaro scorre nella direzione opposta), 
la produzione nel suo complesso non potrebbe essere limitata da deficien- 
za di capacità di acquisto. Infatti, la generatrice della capacità di ac- 
quisto sufficiente all’assorbimento, da parte della collettività, di tutti i 
beni prodotti sarebbe precisamente la stessa capacità produttiva (Rap- 
porto O.N.U. nn. 34-35). 

Giova, però, subito soggiungere che, nella pratica, una frazione di 
codesta generata capacità di acquisto non è spesa nell’acquisto dei beni, 
ma viene destinata variamente ai «conti capitali» (risparmi e ammor- 
tamenti), al Governo sotto forma di pagamento delle imposte e all’ac- 
quisto di prodotti esteri e che, per converso, la domanda corrente di beni 
è alimentata, oltre che dalla spesa dei redditi personali correnti, dalla 
spesa in beni imputati al conto capitale (spese in beni di investimenti), 
dalle spese statali e dalla domanda di beni da parte dell’estero. 

Bisogna, inoltre, soggiungere che in un sistema economico basato 
sull’iniziativa privata sono «in misura notevole » indipendenti le deci- 
sioni di risparmiare dalle decisioni di investire, le entrate correnti dalle 
spese correnti dello Stato, il volume delle importazioni da quello delle 
esportazioni, e che decisioni di risparmiare, gettito delle entrate fiscali e 
livello delle importazioni dipendono notevolmente dal livello del red- 
dito nazionale (Rapporto nn. 36-38). 

L’espressione «in misura notevole » non può ovviamente essere con- 
divisa, soprattutto con riferimento alle entrate ed alle spese dello Stato. 
Essa rispecchia una tendenza di moda, seguita appunto dagli autori del 
Rapporto. Con i quali si può agevolmente essere d’accordo che negli in- 
vestimenti e risparmi privati, nelle entrate e spese statali, nelle impor- 
tazioni e nelle esportazioni si manifestano tendenze sia verso l’equilibrio 
che verso lo squilibrio e che, onde il volume dell’impiego sia mantenu- 
to al livello corrispondente alla piena occupazione, deve essere rispet- 
tata una condizione necessaria di equilibrio. Precisamente la seguente: 
la somma dei fattori che hanno un effetto positivo sulla spesa globale 
(investimenti privati, spese dello Stato, esportazioni) deve essere egua- 
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le alla somma dei fattori che hanno un effetto negativo sulla medesi- 
ma (le decisioni di risparmiare, le imposte, le importazioni). Questa e- 
guaglianza gli Autori la trovano conseguenziale all’ azione governativa 
sull’àtteggiamento dei singoli e delle società che provvedono agli inve- 
stimenti ed al risparmio privati: almeno essi la ritengono principalmente 
derivante dalla manovra fiscale e dall'impiego di strumenti di politica 
economica internazionale, chè serivono: « Non vi è motivo di ritenere 
che il regime di piena occupazione sarà raggiunto automaticamente e 
che, se raggiunto, potrà mantenersi indefinitamente ». 

E ripongono la panacea, per il raggiungimento evil ile senta 
della piena occupazione, sostanzialmente in un dirigismo pianificatore che 
imposti la manovra del potere di acquisto interno, cioè della domanda 
effettiva, da parte di complessi enti nazionali ed internazionali, che seru- 
tando indici semiologici, invero di troppa arbitraria selezione pur se per 
via del metodo campionario, dovrebbero operare, in maniera massiccia, 
a distanza di prefissati intervalli di tempo dal manifestarsi di indici se- 
gnalatori, indipendentemente cioè da quell’automatismo di pronto adat- 
tamento dei fenomeni economici alla congiuntura. 


Domanda effettiva e massa dì lavoro occupato. 


6. Ed ancora. Quando si procede per punti scelti — come qui per 
brevità sono forzato a fare — non può passarsi sotto silenzio, perchè 
deve essere un « punto scelto », questo: che gli Autori prima di trattare, 
e anzi volendo trattare delle relazioni tra domanda effettiva e piena oc- 
cupazione, discutono della relazione tra investimento e piena occupazio- 
ne, confondendo sotto l’unica voce «investimento » le spese di capitale 
e l’accumulazione di scorte. 

Ora l’aver omessa siffatta distinzione porta a trascurare che una po- 
litica di piena occupazione è funzione dell’attività produttiva spiega- 
ta dalla collettività a favore della quale si vuole perseguirla. Funzione 
delle diverse specie di attività, le quali sono generalmente — come av- 
verte Hawtrey nella sua critica al Rapporto O.N.U. — riconducibili alle 
tre seguenti: a) attività produttiva operata su istallazioni capitalistiche, 
impianti o attrezzature; b) attività produttiva su materie destinate ad 
essere convertite in beni di consumo; c) attività produttiva esplicata 
sotto forma di servizi resi direttamente ai consumatori. E, poichè «la 
produzione culmina con la disponibilità del prodotto », è facile arguire, 
ad esempio, che l’accumulazione di merci invendute non può dar luogo 
ad una spesa di reddito, non può cioè essere aggiunta alla spesa dei con- 
sumatori o, per dirla diversamente, non si determina una variazione nel- 
l’ammontare del lavoro umano investibile. 

Ed ecco un’altra considerazione che incrina il fondamento dell’ipo- 
tesi che vorrebbe far dipendere la massa del lavoro impiegato dall’en- 
tità' della domanda effettiva: se trattasi di beni suscettibili di formare 
delle scorte «la domanda dei produttori che può influenzare l’occupa- 
zione dev'essere cercata non nelle vendite ai consumatori ma negli or- 
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dini ricevuti dai commercianti che devono alimentare le loro vendite o 


ricostruire le loro scorte ». Orbene la « domanda intermediaria » — quella 
cioè avanzata dai commercianti, i quali agiscono appunto da interme- 
diari tra i produttori e i consumatori — può essere sia una quantità 


positiva, come nel caso precedente (nel quale i produttori riscontrano 
una domanda che supera quella avanzata dai consumatori), sia una quan- 
tità negativa (nel caso che, gl’intermediari puntando su una diminuzione 
delle scorte, gli ordini si contraggono al di sotto della domanda dei con- 
sumatori). In altri termini, « anche se tutti i redditi sono pienamente e 
regolarmente spesi, potrebbe avere ancora luogo una domanda interme- 
diaria, positiva o negativa, causante una eccedenza o una deficienza di 
disoccupazione » (Hawtrey). 


Il costo economico-sociale di pianì statali di piena occupazione. 


7. Dalle considerazioni precedenti discende una diversità di compor- 
tamento deila manovra dell'occupazione secondo il grado di risponden- 
za, ossia di sensibilità, della domanda effettiva alla produzione effetti- 
va e alla frazione di redditi che, per il fatto stesso della produzione, pas- 
sa dalle mani degli imprenditori dei diversi settori nelle mani degli o- 
perai che vi sono occupati ridotti ad eguali unità di lavoro, presi cioè per 
un certo minìîmum di giornate ad orario intero lavorate, nel corso del- 
l’anno. 

Orbene, le unità di lavoro possono nell’unità di tempo consumare le 
quantità di beni acquisibili con i salari percepiti e che sono una frazio- 
ne dei redditi realizzati dagli imprenditori in conseguenza della doman- 
da effettiva o — se si lavora poco per le scorte, o più generalmente se è 
praticamente trascurabile la « domanda intermediaria » — della produ- 
zione effettiva. Puntare alla piena occupazione vuol dire escogitare me- 
todi di riduzione della disoccupazione palese o latente, vuol dire altresì 
creare flussi di moneta che, per più o meno lungo momento, costitui- 
scano capitale circolante atto a generare redditi da lavoro spendibili nel- 
l'acquisto di beni e l'entità fisica dei beni acquisiti con i redditi mone- 
tari varia al variare della qualificazione degli operai specializzati, qua- 
lificati, comuni, e dei settori produttivi (beni strumentali, beni di con- 
sumo, beni primari, beni secondari, beni terziari, industrie chiavi, indu- 
strie derivate, ecc.) nei quali essi lavorano. 

Notoriamente una contrazione del flusso di moneta creato dal si- 
stema bancario è causa di disoccupazione: «il flusso di moneta altro non 
è se non il processo per cui i redditi generano la spesa, la spesa stimo- 
la la produzione e la produzione genera i redditi ». 

In buona sostanza un sano sistema bancario deve creare flusso di 
moneta che abbia un corrispettivo potere di acquisto tramite lo stru- 
mento produttivo; e una deficienza di domanda è una deficienza relativa 
alla capacità produttiva di tutti i fattori della produzione, il lavoro uma- 
no compreso. Compreso cioè quel fattore in funzione del quale vengono 
redatti piani di piena occupazione: generalmente ignorando che il fat- 
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tore lavoro è solo uno dei fattori e che, onde ne sia massimo il rendi- 
mento nel processo produttivo, non conviene introdurre imponibili di 
mano d’opera, blocchi di licenziamenti, ecc. Non conviene cioè impie- 
gare o disimpiegare in forma massiccia la mano d’opera. 

E° bene che il lavoro sia disponibile per « quanti ». Perchè la do- 
manda effettiva sia massima e massimo sia, congiuntamente, il potere 
di acquisto del reddito da lavoro della collettività occorre che sia — 
almeno tendenzialmente — ottima la combinazione produttiva di cui quel 
fattore (nel caso in esame il fattore lavoro in senso quantitativo e qua- 
litativo) entra a far parte. 

Ora — come Fausto Clementi ha sostenuto in « REIT di Statisti- 
che del lavoro », Maggio-Giugno 1951, ponendo acutamente l’accento su 
talune «Considerazioni sulla produttività del lavoro » da me pubblicate 
nel 1950 nella medesima « Rassegna » — alla combinazione ottima, che 
è quella che dà i più alti salari-efficienza e la più alta massa di salari- 
reali compatibili con il livello del reddito nazionale reale, «si può ten- 
dere solo attraverso una continua revisione dei quantitativi dei fattori 
impiegati ». La combinazione più economica, cioè più produttiva per la 
economia nazionale — che è quella che»genera il flusso globale di red- 
dito ripartibile tra i fattori produttivi —, non soggiace all’imperativo 
categorico — fissato, per es., da disposizioni legislative che talora accom- 
pagnano piani statali di « piena occupazione » — di impiegare un quan- 
titativo fisso di lavoro. Piani siffatti comportano la determinazione del 
quantitativo degli altri fattori e .del quantitativo del prodotto. 

E’ ovvia la conclusione che si trae dagli studi sperimentali sulla pro- 
duttività del lavoro e che il Clementi ci ripete avendo specificamente 
in mente l'andamento della struttura industriale italiana: « quando gli 
altri fattori sono in difetto al quantitativo di lavoro che si deve necessa- 
riamente impiegare, e non possono' pervenire ad armonizzarsi con esso 
per deficienza di risparmio ed altre cause, il lavoro impiegato risulta in 
esubero e la produttività diminuisce ». 

Il che vuol dire che diminuiscono i salari-efficienza nel senso già 
definito. L'aumento dei salari nominali — se le variazioni dei segni mo- 
netari sono più che proporzionali a quelle della capacità produttiva del 
paese — è un semplice espediente generalmente demagogico di instabili 
e frodatrici autorità politiche, se queste autorità si fanno al tempo stes- 
so promotrici di piena occupazione. 

E’ indubbio che un accrescimento della massa di lavoro nel proces- 
so produttivo nazionale debba costituire un obiettivo di primo piano per 
la condotta di uno Stato interventista. E oggidì, chi più chi meno, tutti 
gli Stati sono intervenuti: ma gli intervenuti hanno un costo economico- 
sociale dal quale non si può prescindere. 

Le manovre inflazioniste interne e dei paesi esteri, con i quali cor- 
rono gli scambi, aggravano i costi sociali, già particolarmente gravosi 
nei paesi — come l’Italia — ad economia arretrata per l’alto rapporto 
della popolazione lavoratrice agricola (l’unità di lavoro vi ha una bassa 
produttività) alla popolazione lavoratrice industriale (a rendimento uni- 
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tario relativamente elevato) e per la ben nota deficienza di risorse (ma- 
terie prime, capitali industriali, ecc.) complementari al lavoro per uno 
sviluppo economico produttivo. 

Ora il « trust dei cervelli » che prepara le relazioni economiche per 
il Presidente degli S. U. d’A. ha, nella sua ultima relazione (Genn. 1951), 
sostenuto felicemente che la manovra della ripartizione mondiale delle 
materie prime, la manovra degli investimenti e creditizia, la manovra 
doganale, la manovra migratoria (sulla quale è purtroppo muto il Rap- 
porto dell’O.N.U.) vanno mobilitate per il risveglio e il potenziamento 
delle economie dei Paesi economicamente arretrati e con forte ecceden- 
tario demografico e ad alta disoccupazione. 

L’evoluzione demografico-economico-politica non è secondata, ma è 
svilita da pratiche inflatorie, interne od esterne che siano, in un mondo 
tendenzialmente libero, convinto di quella libertà, che è pure dominio 
dello spirito sulla materia e che rende la vita degna di essere vissuta. 

Più alta occupazione e più alto tenore di vita dell’umana società 
devono essere termini interdipendenti e solidali. 


Roma. 
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F. OLGIATI; I fondamenti della filosofia classica - Ed. Vita e Pensiero 
- Milano, 1950. 


Il migliore e più utile modo di recensire questa bella opera di Mons. 
F. Olgiati pensiamo sia quello di riassumere i singoli capitoli, dandone al 
lettore una visione generale, per quanto sintetica. 


Cos'è la filosofia. 

L’Olgiati, rievocati in questo primo capitolo « gli orientamenti at- 
tuali del mondo filosofico, dalio storicismo italiano e tedesco alie ango- 
scie esistenzialistiche, alle forme di irrazionalismo, alle diverse tenden- 
ze problematicistiche » le quali ultime tendenze ripudiano qualsiasi siste- 
mazione dei problemi (sia alla luce della metafisica, sia in funzione del- 
la gnoseclogia, sia in nome della storia); di fronte alla filosofia contem- 
poranea che è, e vuole essere, unicamente problematizzazione, ossia po- 
sizione di problemi, non prospettati contro termini presupposti, ma nel 
loro originario e libero strutturarsi, senza la possibilità di approdare ad 
affermazioni di verità assolute; di fronte ac una filosofia non della « ra- 
gione » ma della « vita », l’Cigiati difende egregiamente il pensamento e 
il valore della filosofia classica, come filosofia dell’essere, in quanto vero 
sapere atiraverso l’indagine non già del « quia », nè del « quomodo »- ma 
del « propter quid » della costituzione del reale. 


Filosofia e vita. 


Pur riconoscendo che ogni vita — come ogni opera — è l’incarnazione 
e l’espressione di un pensamento, di una filosofia, l’O. giustamente ri- 
fiuta la concezione della « filosofia come vita » criticando sia il pragma- 
tismo dello James, sia il biondellismo, sia la concezione della filosofia co- 
me arte del Laberthonnière, il quale protesta contro la pretesa di far 
della verità un sistema, mentre la verità è una vita: Adaequatio realis in- 
tellectus et vitae. L’Olgiati distinguendo che altro è la genesi, l’origine 
della speculazione filosofica, altro il valore di essa, difende il primato 
del pensiero, e quindi del concetto della filosofia classica « che pur par- 
tendo dal dato sensibile e dall'esperienza (origine di ogni pensamento 
filosofico) è riuscita a raggiungere il valore d’un concetto metafisico 
che, come dice l’etimologia di quest’ultima parola, vale al di là di ogni 
esperienza sensibile, sebbene abbia la sua origine nella vita. 
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Sistema; sistematicità; asistematicità. 

Mettendo in rilievo che tra sistema e sistematicità corre un abisso 
in quanto il sistema è un’organicità di concetti che s’illuminano della 
luce dell’universale e del trascendentale, mentre la sistematicità, nel 
senso moderno, tutta rivolta al concreto, al particolare, dice l’esigenza 
di una scienza del particolare nella sua connessione col tutto, conclu- 
de che sarebbe ridicolo confondere l’esigenza del sistema con la prete- 
sa della sistematicità moderna: la filosofia classica è un sistema, ma non 
ha mai sognato di volere unificare la realtà secondo gli schemi precon- 
cetti del determinismo assoluto, della deduzione razionalistica, o della 
dialetticità dell’idealismo. Nè si deve confondere l’intelligibilità del reale 
della filosofia classica con la razionalità del reale dei sistemi moderni, 
come questi la concepiscono. 

Con l’esistenzialismo di Kierkegaard è venuta fuori una filosofia 
nuova che contrappone alla « sistematicità », « l’asistematicità ». Secondo 
tale irrazionalismo occorre respingere ogni tentativo di sistemare logi- 
camente la realtà, perchè questa, innanzi tutto, ha una struttura così 
complessa, così svariata e così ricca, che si ribella a ogni formula o 
schema logico fisso e determinato. Inoltre il senso acuto, e quasi esa- 
sperante, dell’attivismo sospinge all’affermazione dell’asistematicità. 


Dubbio critico e dogmatismo. 


Dimostrata la inconsistenza dell'accusa di «dogmatismo » con cui 
si vuole stigmatizzare la filosofia classica, anzi ritorcendo contro i così 
detti criticisti la taccia autentica di dogmatismo, lA. passa ad esaminare 
la portata del dubbio critico da Cartesio in poi, dimostrando : 1) che 
tale metodo non è sufficiente; 2) che il dubbio non è necessario; 3) che 
ciò che interessa allo spirito critico è il valore, da non confondersi con 
l’origine; 4) che il metodo del dubbio è tutt’altro che utile; 5) che bisogna 
utilizzare le conquiste del sapere altrui, non col dubbio ma con la fi- 
ducia; 6) che il dubbio distrugge se stesso e che mentre pretende as- 
segnare la condizione di esistenza alla filosofia, la rende impossibile; 7) 
che dal punto di vista della storia della filosofia è falso che questo pro- 
blema del dubbio divida la filosofia in due campi: l’antico e il moderno. 
La filosofia classica è quindi ben lontana dal metodo autoritario e dal 
dogmatismo, e d’altronde non può accettare il metodo del dubbio cri- 
tico; essa tende alla spiegazione intima della realtà attraverso la con- 
cettualizzazione profondamente razionalizzata mediante i suoi procedi- 
menti investigativi logico-metafisici. 


Il concetto del concetto. 

Capitolo interessantissimo — che non si può sintetizzare in poche 
linee — dove VA. richiamandosi al concetto dell’astrazione propria (del- 
la filosofia) e impropria (della scienza moderna) difende la nozione del 
concetto contro gli attacchi e le critiche con cui il pensiero moderno 
vorrebbe negarlo in nome 1) della organicità del reale, 2) della dinami- 
cità del reale, 3) della soggettività del reale, 4) della problematicità del 
reale. 
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Espone in secondo luogo la vera dottrina del « concetto del con- 
cetto » secondo la filosofia classica, e in quanto si distingue dall’immagi- 
ne in funzione della quale si muovono le critiche al concetto. 

Passa alla critica contro l’inconsistenza: 1) del razionalismo innati- 
sta, 2) dell’empirismo inglese, 3) dell’apriorismo kantiano, 4) del posi- 
tivismo, 5) della filosofia dell'esperienza e del sentimento, 6) della filo- 
sofia dell’azione blondelliana, 7) dell’intuizionismo bergsoniano, 8) del- 
l’idealismo hegeliano-crociano, 9) dell’irrazionalismo, 10) dello storici- 
smo... sottolineando e confermando come solo con l’astrazione propria 
formale si ha il vero concetto dell’universale metafisico, laddove con 
l’astrazione impropria non si ha che l’immagine comune. 

Il concetto di metafisica. 

Eliminato il pregiudizio di molti filosofi moderni, che, cioè, la me- 
tafisica classica abbia come suo punto di partenza l'oggetto, contro cui 
l'A. difende che essa non parte nè dall'oggetto, nè dal soggetto, nè dal- 
l’esteriorità, nè dall’interiorità, ma dal concetto di realtà in quanto real- 
tà, sostiene egregiamente che per l’aristotelismo tomistico tale realtà è 
l’ente. Difende inoltre questo concetto della realtà come ente in rapporto 
a tutte le altre metafisiche, le quali hanno bensì un loro proprio concetto 
‘ di realtà, ma che questo non ha nulla a che vedere con la « realtà ente > 
della filosofia classica, e ne difende il primato. Sostiene, quindi, la tesi 
che non è concepibile una filosofia che non elabori un proprio sistema 
«et quidem » in funzione di un concetto proprio di realtà, qualunque 
esso sia: anche l’irrazionalismo, l’assurdismo, lo storicismo hanno la loro 
realtà, cioè l’irrazionale, l’assurdo, la storia. Solo per la filosofia classica 
la realtà è l’ente. 

Il concetto di. ente. 


Stabilito che la realtà in quanto realtà, nella filosofia classica, è 
l’ente, lA. cerca ora innanzi tutto la genesi storico-filosofica di questo con- 
cetto attraverso Platone, per il quale il concetto di realtà implica un’es- 
senza sinonimo di intellegibilità : essenza = verum ontologicum. Con- 
cetto ripreso da Agostino che costruisce la metafisica della verità che 
s’illumina del concetto della creazione e- della centralità di Cristo che è 
la luce che illumina tutta la realtà, tutto e tutti. Quindi in Platone e in 
Agostino la realtà uguale idea, essenza, verità ontologica, perchè « ens et 
verum convertuntur ». 

La realtà se è uguale a intelligibilità, è altresì uguale alla finalità, 
al valore: « ens et bonum (finis) convertuntur ». 

Aristotele vide che la pura essenzialità intelligibile non basta per 
definire la realtà in quanto realtà; il X:yog doveva mutarsi nell’indivi- 
duo concreto nel ‘è: : mediante l’atto di essere, di esistenza individua- 
le, immoltiplicabile, ragione dell’unità dell’ente, onde 1’ « ens et unum 
convertuntur ». 

L’« ens cuius actus est esse » dice dualità di essenza e di esistenza, che 
diventerà la verità fondamentale del Tomismo, come dice il P. del Prado. 

E’ un grande errore contrapporre Aristotele a Platone, e Tommaso 
ad Agostino. Agostino sta all’Aquinate come un momento di sviluppo 
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sta al momento successivo. Il merito del Tomismo è questo: che assor- 
bendo l’idea dell’intelligibilità del reale e poggiandosi sulla conquista a- 
ristotelica che la realtà in quanto reatà implica l’essenza e l’essere, fa di 
questa tesi l’ubi consistam per muovere cielo e terra. Ora, mentre que- 
sto concetto di realtà come ente è razionalmente giustificato, gli altri 
concetti di realtà (come fenomeno, come dialetticità, come storia, come 
irrazionalità, ecc.) sono tutt’altro che giustificati. Quindi mette in ri- 
lievo il realismo classico e il suo valore di fronte alle diverse forme del 
realismo fenomenico. 


Un volo nel cielo della metafisica. 


Qui l’A. riassume le linee della metafisica dell’ente. Partendo dal- 
l’analogicità dell’ente, dimostra come esso sia il ‘primo «quod concipi- 
tur et in quo omnes conceptiones resolvuntur »: atto e potenza, sostanza 
e accidente, causa ed effetto, oggetto e soggetto, divenire e libertà, tutti 
in funzione dell’ente. 

Discute intorno alle leggi dell’ente: principii d’identità, di non con- 
traddizione, di causalità, esposti e difesi contro le adulterazioni e in- 
comprensioni del pensiero scientifico e filosofico dei moderni. 


Dal concetto di ente al concetto di soggetto: Problema della conoscenza. 


Stabilito che il concetto di soggetto non è concepibile che in fun- 
zione dell’ente, l’A. affrontando il problema della conoscenza ne tratta: 
1) la genesi, 2) la natura, 3) il valore. 

Innanzi tutto rivendica, contro l’accusa di dogmatismo e di ingenui- 
tà, la giustificazione veramente critica (nel senso classico della parola) 
della conoscenza aristotelico - tomista. Sottolinea l’ impostazione moderna 
del problema gnosologico, il quale si differenzia dal classico, non perchè 
abbia scrutato «il conoscere in quanto conoscere », ma nel senso che 
mentre il pensiero classico ha elaborato il « conoscere » in funzione del- 
la realtà come ente, i moderni e i contemporanei lo hanno costruito in 
funzione di altri concetti di realtà, di altre metafisiche. 

In secondo luogo mette in rilievo — contro tutti i moderni — che 
per la metafisica classica la conoscenza non è stata mai pensata come 
pura recettività o passività; e che il pensare, il sentire non va confuso 
con l’oggetto pensato e sentito. 

In terzo luogo, fatta la debita distinzione tra il contenuto (der inhalt) 
della conoscenza in quanto è modificazione del soggetto (nel quale senso 
si cadrebbe nel « fenomenismo » di coloro che riducono l’oggetto a ciò 
che appare) e l’oggetto pensato dell’idealismo trascendentaio post-kan- 
tiano, oggetto posto dal pensiero pensante, ponendo se stesso in sintesi 
a priori con l’oggetto, distingue, sottolineando, l’oggetto (il Gegenstand) 
realmente distinto dalla conoscenza soggettiva, come realtà estrasog- 
gettiva. 

Ciò premesso, passa alla Genesi della conoscenza, la quale, dice, è 
più d’indole psicologica che metafisica, trattando di come si effettua in 
noi uomini la conoscenza. Espone e difende in piena luce tomistica il pro- 
cesso del conoscere il cui necessario punto di partenza è l’esperienza; la 
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sensazione, primo gradino del conoscere; dai sensi esterni passa alla di- 
samina dell’organizzazione dei singoli sensi interni, e da questi, median- 
te l’astrazione propria dell'intelletto agente, e attraverso alla doppia spe- 
cie intelligibile, impressa ed espressa, si effettua l’atto del conoscere in- 
tellettivo, razionale. Il tutto con continui richiami ai testi di S. Tommaso. 

Scruta inoltre la Natura della conoscenza. Cos'è, si domanda l’Ol- 
giati, il conoscere (non in quanto realtà) ma in quanto conoscere? 
Ecco l'oggetto della gnoseologia la quale implica non solo lo studio 
della conoscenza, ma la conoscenza della conoscenza e in quanto co- 
noscenza. Posto poi in rilievo come nessuno dei filosofi moderni abbia 
affrontato la Gnoseologia come « conoscenza della conoscenza in quan- 
to conoscenza », l’Olgiati enuncia l’essenza intima di questo problema 
che, secondo la filosofia classica, sta nell’ intenzionalità. Dire intenzio- 
nalità è dire rapporto essenziale tra conoscente e conosciuto; è dire iden- 
tificazione, non ontologica, ma intenzionale tra soggetto ed oggetto, i 
quali restano in sè distinti nella loro propria natura. 

Onde la conoscenza in quanto tale è un’attività immanentizzatrice, 
la quale importa: 1) un transitus de potentia ad actum, ma questo non 
costituisce l’essenza del conoscere, 2) la. specie espressa, la quale nem- 
meno costituisce l’essenza, come dice Joa. a S. Th.: « Actus intelligendi 
formaliter non est repraesentatio », 3) l’identità intenzionale: ecco l’es- 
senza del conoscere, in qua intellectus fit aliud in quantum aliud: diven- 
ta intenzionalmente l’oggetto appreso. 

Questo carattere di intenzionalità, « essenza del conoscere », è ne- 
gato dalla filosofia moderna la quale o dimentica la realtà soggetto, ri- 
ducendo tutta la realtà all'oggetto conosciuto = fenomenismo; o dimen- 
ticando l’oggetto lo risolve nella pura soggettività = idealismo. 

Contro costoro lA. difende l’intenzionalità tomistica attraverso una 
accurata, esatta interpretazione di abbondanti testi di S. Tommaso. 


Il Valore della conoscenza. Premesso che la conoscenza non va 
confusa con la coscienza, nè questa con l’ autocoscienza, esaminandone 
i punti differenziali e propri a ciascuna di queste forme del sapere, 
nota che altro è conoscere, ut sic, altro è pensare; il primo è ap- 
prendimento ; il secondo approfondimento, il quale implica tanto la 
ragione quanto l’ intelletto : la prima discorre, il secondo intus legit... 
sottolineando l’evidenza soggettiva controdistinta dall’oggettiva, vero cri- 
terio di verità. In secondo luogo, muove la questione dell’ immediatezza 
del conoscere, distinguendo a) l'immediatezza in sè, b) la coscienza spon- 
tanea di tale immediatezza, e c) la coscienza riflessa, ossia, la spiegazio- 
ne, il propter quid, dell’immediatezza. Nella sensazione — dei sensi e- 
sterni — c’è immediatezza intuitiva, non da concepirsi nell’ordine rap- 
presentativo, ma nell’ordine dell’azione: « actio agentis est in natiente » 
per cui il senso è in contatto con la realtà dei sensibili propri circa i quali 
sono infallibili, denunziando una realtà diversa dal nostro io, un ogget- 
to conosciuto, presente con la sua azione: «sensus apprehendit res ut 
sunt », cioè la realtà com'è in sè stessa. 


x 


Tale immediatezza della sensazione è il punto di partenza per rag- 


RECENSIONI ‘893 


giungere il « quod quid est» della realtà percepita dai sensi. Lo stesso 
si dica dell’ întelligibilità del reale che è immediatezza precisamente in 
forza dell’ intenzionalità del conoscere intellettivo, astrattivo. 

Espone inoltre la dottrina dell’autocoscienza che implica in noi un 
ente (soggetto) che prende consapevolezza della sua realtà mediante il 
seguente processo : 

1) conosciamo un oggetto e in seguito ripieghiamo su noi stessi 
per raffermare la « proportio intellectus ad rem: Ex hoc quod apprehen- 
dit alia, devenit in suam cognitionem » I Contra Gentes, c. 53; 

2) nella quale introspezione si ha consapevolezza dell’attività delle 
nostre operazioni, affezioni, degli atti e degli stati dell’ Io; sento un do- 
lore e sento di sentirlo, e rifletto su di esso; 

3) la quale riflessione introspettiva nella mia esperienza immediata 
e concreta fa sì che io prenda coscienza, attraverso la mia attività, della 
mia esistenza: mi fanno, cioè, percepire che io esisto: « ex hoc quod co- 
gitat, percipit se agere, percipit se esse ». De Verit. 10 a. 12, ad 7, III 
Contra Gentes, c. 46, ecc.; 

4) l’autocoscienza però, se non mi permette di intuitivamente at- 
tingere la mia essenza (la spiritualità della mia anima) mi conduce anche 
a questo sebbene discorsivamente: « Non per essentiam, sed per actum 
suum se cognoscit intellectus noster ». S. Theol. I, q. 87, a 1. 

Infine ribadisce il valore del processo conoscitivo della filosofia clas- 
sica contro le obiezioni della Scienza e della Filosofia moderna. 


Libertà, nersona, immortalità. 


Nè il problema della libertà « com’ è esposto dall’ Olgiati, manca di 
interesse. Colta, innanzitutto, la strana contraddizione che « nell’ atmo- 
sfera attivistica che dal Romanticismo fino ai giorni nostri, anzi dall’età 
postmedioevale in poi, è un succedersi continuo e tenace di negazioni 
della fonte di ogni attività, ossia della libertà di volere » denunzia gli 
errori che Lo Herzen ha sciorinato nella sua Analisi fisiologica del libero 
arbitrio (quasi fosse un muscolo, un organo, un tendine) nonchè le 
vecchie posizioni del Leibnitz e del Taine, dal Cartesio a D. Hume, a 
Kant, a Hegel, fino agli idealisti contemporanei. 

La filosofia classica, invece, elaborando il concetto di «soggetto » e 
definendolo « ens intelligens et liberum » considera la libertà come con- 
seguenza dell’intelletto e della volontà; libero arbitrio considerato in 
funzione dell'ente (che si converte col bene) per cui le diverse dimo- 
strazioni o i suoi diversi aspetti — psicologici ed etici — si risolvono per ‘ 
S. Tommaso nel valore di una riduzione alla vera metafisica. 

Da questo problema passa logicamente all’indagine del concetto di 
persona e di spiritualità dell'Io. Critica le diverse maniere di intendere 
la materia sia degli scienziati che dei filosofi di altre correnti, onde met- 
tere in debita luce il concetto di « materia » secondo l’Aristotelismo to- 
mistico; scarta i diversi modi di intendere lo «spirito », dall’ îo0 penso 
kantiano all’ io puro del Fichte, dall’Autocoscienza incosciente dello 
Schelling allo spirito impersonale di Hegel, all’Atto in atto del Gentile, 
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tutte concezioni che non hanno nulla a che vedere con il concetto onto- 
logico della persona e dello spirito della filosofia classica. 

Neppure le concezioni di Bergson e di Marcel vanno esenti da critiche, 
lo sdoppiamento di un io specializzato e un io profondo interiore del tem- 
po durata (Bergson), e l’îo sono e l'io ho del Marcel, di cui V’O. ha fatto 
un’ottima critica. 

Scartate coteste molteplici errate concezioni, l’O. mette in rilievo il 
concetto tomistico di persona come una «realtà sostanziale » che non 
muta in sè, malgrado le contradizioni e moltiplicazioni accidentali; come 
una « realtà individuale » fondata nell’unità dell’ esse; come una « realtà 
razionale » espressa nella definizione di S. Tommaso « ens intelligens et 
liberum », autentica affermazione di uno spirito personale perfettamente 
autocosciente, per cui dice che la persona è quanto di più perfetto si pos- 
sa trovare nella natura universa. 

Dalla spiritualità personale si sbocca nell’ immortalità, altrettanto 
personale, rivendicata dall’Olgiati contro tutte le contraffazioni nuove 
e vecchie attraverso la gamma su per giù dei medesimi pensatori di cui 
nel precedente problema. 

Il problema di Dio. Infine l’Olgiati affronta il problema di Dio: ac- 
cenna alle diverse forme di negazione, ai diversi tentativi d’argomen- 
tazione, richiama in sintesi la triplice dialettica (dell’uno e del molteplice 
di Platone, dell’ atto e della potenza d’Aristotile, del composto di Avi- 
cenna), e dimostra come coteste tre direzioni sono sintetizzate da 
S. Tommaso con la tesi che l’ente per ‘partecipazione non è soggetto se 
non dall’Ente per essenza: a) nella sua entità, che Avicenna aveva defi- 
nito come composizione di essenza e di essere, b) nella sua intelligibilità, 
che Platone, col suo esemplarismo, aveva in parte giustificato, c) nella. 
sua finalità, che Aristotile aveva così splendidamente ritratto. 

Addita le famose cinque vie aposterioristiche dell’Aquinate, sempre 
in funzione dell’ente, e si sofferma a darci una magnifica disamina della 
prova desunta dal divenire nella sua interpretazione e nel suo valore me- 
tafisico, in quanto, l’ « omne quod movetur ab alio movetur » è in fun- 
zione dell’ente e non già del fenomeno. 

Da questa sintetica e approssimativa recensione salta all’occhio an- 
che del miope l’importanza di primordine di cotesto magnifico lavoro 
di Mons. Olgiati; lavoro che si distingue per la solidità della dottrina 
tradizionale tomistica, nonchè per la profonda conoscenza ed erudizione 
della filosofia moderna in cui, non temo di affermare, è « Maestro e Donno»! 


GUGLIELMO CALA’ ULLOA O. P. 
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L. CICUTTINI, Giordano Bruno, 1 vol. in —8, pp. VI + 281, Milano 
(1950). 


Nel 1889, uno dei maggiori studiosi del Bruno, F. Tocco, rilevava la 
disparità delle interpretazioni date della nolana filosofia.- Il C. le riduce 
a due fondamentali: « quelle che nel Bruno trovano un’affermazione di 
trascendenza, e quelle che vi trovano affermata l’immanenza, o almeno 
un monismo tendenzialmente immanentistico. Quest'ultimo gruppo si 
suddivide, a seconda che si sostiene nel Bruno un monismo idealistico, 
materialistico, o naturalistico ». Preoccupandosi di afferrare il concetto 
centrale del sistema bruniano, quello di realtà assoluta, il C. propone, 
in un documentato studio, la sua meditata interpretazione, sintetizzando- 
la in un monismo immanentistico naturalistico (p. 18). 

L’ambiente nel quale si forma il Bruno è grettamente tradizionali- 
stico e aristotelico: « nel 1575, ottenne la licenza in teologia, svolgendo 
davanti ai reggenti alcune tesi, di cui due erano: Verum est quicquid 
dicit D. Thomas in Summa contra Gentiles; Verum est quicquid dicit 
Magister sententiarum (Pier Lombardo)) » (23); ad Oxford, « baccellieri 
e maestri, che non seguivano rigorosamente Aristotele, erano condannati 
alla multa di 5 scellini per ogni punto di divergenza » (29). Il suo tem- 
peramento inquieto, superstizioso e instabile si ribella al conformismo 
ambientale, leggendo ed assaporando nascostamente i libri più dispa- 
rati, subendo due processi a Napoli durante la sua preparazione al sa- 
cerdozio; finchè, nel 1576, fugge dal convento ed inizia quel suo vagabon- 
daggio che lo porterà a percorrere mezza Europa, lottando contro tutti 
(a Roma gettò nel Tevere un confratello napoletano che sospettava suo 
accusatore). Arrestato nel 1592, finirà sul rogo dopo 8 anni, il 16 Feb- 
braio 1600. 

«Il Bruno sintetizza in sè un periodo di transizione, ricco di ten- 
sioni, fermenti e conflitti, che incidono profondamente sul suo stesso 
carattere » (47). Orgoglioso nella convinzione di essere investito di una 
missione eccelsa e straordinaria (75 sgg.), non tollera dissensi dal suo 
modo di pensare « frettoloso, impulsivo, immaginifico, disordinato » (58); 
si compiace di parodie sacrileghe e guazza nelle volgarità triviali del 
Candelaio. - 

Com'è noto, il copernicanismo diede una spinta storica decisiva alla 
concezione bruniana dell’universo; ma Bruno sorpassò poi di gran lunga 
Copernico: « nella costruzione bruniana, che è essenzialmente filosofica, 
la dottrina copernicana entra come una premessa storica », semplice- 
mente (135). Alla demolizione della physica antico-medioevale contribui- 
rono numerosi pensatori del Rinascimento, per vie disparate, con argo- 
menti di valore diversissimo, aggravando gli equivoci dei sostenitori del- 
le concezioni antiche e traendo dalle nuove scienze illazioni filosofica- 
mente arbitrarie, ma storicamente di efficacia immensa. Ritengo che 
l’eteroclita confusione di filosofia e scienza sia una chiave di volta per la 
comprensione del Rinascimento; l’altra è data dalla separazione di ra- 
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gione e fede e dalla progressiva eliminazione di quest’ultima dall’inte- 
resse del pensatore. 

Caso tipico significativo è anche il Bruno. 

Negate la centralità e l’immobilità tradizionali della terra, egli af- 
ferma che l'universo è omogeneo ed unitario: « Perit ergo peripateticum 
illud coelum primum, rerum omnium, quae natura constant, principium 
et finis; quinta illa substantia,... perfectissimum illud corpus» ecc. (97; 
De Immenso, I, II, p. 314). 

Non solo, ma i mondi sono viventi: « Muovesi dunque ia terra e gli 
altri astri secondo le proprie differenze locali dal principio intrinseco, 
che è l’anima propria » (98; La Cena, p. 82); est ergo non modo animal, 
sed primum animal, unigenitum primi intellectus et parens universo- 
rum » (98; Lapans Trig. Statuarum, III, p. 58). 

Lo spazio è infinito: lo « dovamo affirmare almeno, perchè non veg- 
giamo fine alcuno sensibilmente nè razionalmente » (105; La Cena, p. 
79). Lo spazio che diciamo vuoto è pieno di etere, «quindi corporeo, ben- 
chè non lo si dica tale perchè non oppone nessuna resistenza apprezza- 
bile ai sensi» (110). E’ bene che esso sia infinito: « Nullum neque ex 
parte efficientis, neque ex parte rei factae, neque ex parte spacii, neque 
aliam fingere possis causam tanti boni esse impedimentum » (113; De-. 
Immenso, I, I, p. 238). Non solo è conveniente, ma è necessario che l’u- 
niverso sia infinito: « essendo (l’universo) effetto e principiato da una 
causa infinita e principio infinito, deve, secondo la capacità sua corpo- 
rale e modo suo, essere infinitamente infinito » (116; La Cena, p. 79). 
Come infinito, equivalente esplicito e corporeo dell’infinito implicito ed 
intensivo, l'universo è immobile, sferico, immutabile ed eterno: « cossì si 
magnifica l’eccellenza de Dio (123; De l’Infinito, p. 283). Eja igitur ad 
omniformis dei omniformem imaginem conjetemus oculos, vivum et ma- 
gnum illius admiremur simulacrum » (123; De Immenso, I, I, p. 205). 
Conclusione singolarmente strana: proprio l’infinità dell’universo, anti- 
tetica all’infinità divina, viene presentata come massima glorificazione 
di Dio. 

Tutto questo non è scienza, se scienza ha da intendersi nell’accezione 
comune e nel significato corrente; ma è filosofia, della peggiore, confu- 
sionaria e decadente. Non all’induzione empirica si appella Bruno, ma 
alla deduzione aprioristica dai suoi principi metafisici: ex visu non ma- 
gnam constituo argumenti vim: aliae quippe nobis undique magis intrin- 
sicae succurunt rationes » (93; De Immenso, I, II, p. 40; cfr, 98, 101, 139, 
151, 122 sgg., ecc.). Il suo antimatematismo è ben significativo in pro- 
posito (126 sgg.). «Il Bruno non sente interesse particolare per quel 
tema importante nel pensiero del Rinascimento, che è la nuova scienza 
matematica della natura; il mito; l’astrologia, la magìa e simili hanno 
troppa parte nella sua dottrina (135). La realtà è che al Bruno manca 
la pazienza dell’investigatore; all’analisi supplisce troppo spesso con l’im- 
maginazione; dove non vede, fantastica » (137). Allora il vocabolo scien- 
za, è, almeno, bisognoso di chiosa e precisazione: così com’è adoperato 
nel capitolo relativo,ingenera equivoci. 
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Come più gravi equivoci genera un titolo quale Il concetto bruniano 
di creazione (203), mentre in Bruno tale concetto viene espressamente 
negato. La sua filosofia infatti afferma la materia « per se incoruptibilis 
et ingenerabilis (140; Librì Physic., III, p. 311); perfectissimum ergo est 
illud principium, quod fieri vult omnia;..... et divinum quoddam (142; De 
Vinculis, III, p. 695). Egli si avvia a quella doppia considerazione del 
principio materiale, inteso come potenza e come soggetto delle muta- 
zioni, la quale, aiutata da Avicebron e da Plotino, finirà coll’identificare 
materia e forma in un unico essere, detto appunto materia » conglobante 
e generante la forma (145). « Questo vuole il Nolano, che è uno intelletto 
che dà l’essere a ogni cosa, chiamato da Pitagorici e il Timeo datore del- 
le forme; una anima e principio formale, che si fa e informa ogni cosa 
chiamata da’ medesimi fonte delle forme; una materia, de la quale vien 
fatta e formata ogni cosa, chiamata da tutti ricetto de le forme » (145; De 
la Causa, p. 213). 

L’anima cosmica è «la prima e principal forma naturale, principio 
formale e natura efficiente, è l’anima dell’universo » « 148; De la Causa, 
p. 138); essa è eterna (151 sgg.) ed unica: «il Bruno ammette una mol- 
teplicità di forme particolari, ma queste sono soltanto accidentali e quin- 
di provvisorie » (153), varie e variabili in quanto condizionate alle dispo- 
sizioni della materia. La vera sostanzialità è propria alla sola anima del 
mondo; perciò il singolo, uomo compreso, è mortale e perituro. 

Iì mondo, manifestandosi cosmo ordinato, esige un ordinatore: « hic 
autem est primus intellectus (163; Lampas Trig. Stat., III, p. 46); l’in- 
telletto universale è l’intima, più reale e propria facultà e parte poten- 
ziale de l’anima del mondo » (163; De ia Causa, p. 179). Tre sono le for- 
me di intelletto: «il divino che è tutto, questo mundano che fa tutto, gli 
altri particolari che si fanno tutto » (165; De la Causa. p. 181). 

L’anima dell’universo, come l’intelletto, è nel contempo principio che 
informa, immane ed è parte intrinseca del mondo; e causa che governa 
e come tale non è parte del mondo (165). « Sul piano orizzontale, come 
felicemente dice ii Guzzo, il Bruno ha già compiuto un passo unifica- 
tore: tutte le attività, formalità, determinazioni, anime particolari sono 
state ridotte a semplici circostanze accidentali dell’unica Forma sostan- 
ziale o Anima del mondo; d’altra parte, tutte le potenzialità, sia mate- 
riali che spirituali » sono state ridotte all’unica materia (169). Un’ulte- 
riore unificazione concentra iutio nella realtà assoluta della sostanza e 
raggiunge il monismo più rigoroso: l’universo è l’esplicazione del prin- 
cipio implicitamente tutto. L’anima de Bruno è quì; e il C. lo dimostra 
convincentemente con abbondante documentazione (165 sgg.). La sostan- 
za è unica ed eterna, ed è complicatamente tutto ciò che sono le cose 
esplicitamente; tutte le altre realtà non sono che accidentali modifica- 
zioni e transeunti manifestazioni dell’unica realtà sostanziale. Con tali 


premesse metafisiche, è ovvio che il concetto tradizionale di creazione 
perde ogni significato: perciò appunto «il termine ricorre assai poche 
volte nelle sue opere; quattro o cinque al massimo; ..... molto frequenti 
sono invece i termini equivalenti di sglomeramento, di immergersi, con- 
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donarsi, comunicarsi, di esplicare, disperdere, distinguere, exprimere, 
ecc. » (206). Se la nuova accezione bruniana significa « creazione necessi- 
tata ed eterna» (206), meglio è seguire logicamente il Bruno e lasciar 
cadere il vocabolo, ormai equivoco. In Dio «idem est esse, posse et ope- 
rari: ... propterea non potest facere nisi quae facit, nec velle nisi quae 
VU et ideo simul est libertas absolutissima et absolutissima neces- 
sitas (209; Lampas Trig. Stat., III, p. 41.). Ut quippe repugnat finito actio 
infinita, ... ita et infinito efficienti finiti formatio: ... quoniam in infinito quan- 
ta est natura, tanta est potentia, actio et effectus» (211; De Immenso, 
p. 240). e 

Dalla semplicità divina, intesa nel senso più rigoroso, è dedotta 
una riconferma teologica di rigoroso monismo. Volontà divina, causalità, 
necessità sono termini equivalenti (214; Summa Terminorum, I, IV, pp. 
18, 65). « Natura est Deus in rebus (Spaccio, p. 186); est qui est, praeter 
enim ipsum nihil est; reliqua enim potius existere quasi ex alio consiste- 
re, subsistere quasi sub aliis esse, inhaerere et inexistere, sicut acciden- 
tia (Lampas Trig. Stat., III, p. 40). Deum esse infinitum in infinito, ubi- 
que in omnibus, non supra, non extra sed praesentissimum, sicut enti- 
tas non est extra et supra entia, non est natura extra naturalia » (De 
Immenso, I, II, p. 312; 221-22).. 

E’ ovvia la conseguenza immanentistica. Infinità dell’universo e crea- 
zione necessaria, « sospingono logicamente verso l’immanenza. Non solo; 
l’immanenza è in atto. Essa è fondata metafisicamente dal concetto di 
sostanza, intesa come l'Assoluto bruniano; il Dio trascendente della tra- 
dizione, che sembra rimanere superstite, o è nulla o è travolto anch’esso 
nell’universo che, prodotto per necessità naturale, risulta sua parte in- 
tegrante ed essenziale » (223). 

Ha ragioni da vendere il C., quando sostiene che frasi generiche di 
sapore incerto vanno lette ed interpretate nello spirito della metafisica 
bruniana, indubbiamente e chiaramente monistica (223 sgg.): l’assoluto 
bruniano elimina ogni possibilità di trascendenza (239). « La difficoltà di 
precisare il significato della filosofia bruniana è costituita dal fatto che, 
accanto al pensiero personale del nostro filosofo, esistono spunti di altre 
correnti che variamente continuano ad emergere verso la superficie, ren- 
dendosi capace di disorientare il lettore » (241). 


Storicamente e psicologicamente, la filosofia bruniana raccoglie ap- 
punto, in un amalgama immenso, disparati elementi: la compresenza di 
relitti ambientali non fusi nè assimilabili con l’idea centrale monistica, 
mi pare indubbia. Forse avrebbe fatto bene il C. a insistervi alquanto, 
anzichè tendere a sminuirli (223 sgg.): ne sarebbe risultato un quadro di 
maggior precisione e di più concreto significato storico. Nessuna possibi- 
lità per una religione soprannaturale; anzi, per nessuna religione, pre- 
supponendo necessariamente ogni religione un dualismo trascendente. 
« Una professione di fede religiosa esplicita, che non abbia riserve e sot- 
tintesi, non s'incontra mai nelle sue numerose opere » (243): logicamen- 
te, date le premesse filosofiche. Ma la filosofia è per i soli sapienti: « la 
fede si richiede per l’istituzione di rozzi popoli che denno essere gover- 
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nati, e la demostrazione per gli contemplativi che sanno governar sè ed 
altri » (245; De VInfinito, p. 301). Pura funzione politica pratica, la reli- 
gione; nel qual compito, privo di vero valore teoretico, tutte le religioni 
sono uguali, purchè empiricamente efficaci (255 sgg.). Ritenendosi sa- 
piente filosofo, Bruno è violento, blasfemo e irriverente particolarmente 
di fronte al Cristianesimo; probabilmente per la pretesa di quest’ultimo 
a porsi ed affermarsi quale valore teoretico (266 sgg.). Per quanto può, 
lascia « ne’ sua termini la più alta contemplazione che ascende sopra la 
natura, la quale a chi non crede è impossibile e nulla (272; De la Causa, 
p. 240). 

Un duplice ordine di verità, di cui uno accessibile solo alla rivela- 
zione ed uno alla filosofia, ed il primo superiore, non può fiorire sul tron- 
co del sistema bruniano; esso non autorizza nessun dualismo » (275). E’ 
la logica conclusione di un plurisecolare processo, la cui storia è ancora 
da scrivere: cominciarono i tardi epigoni della scolastica a confinare i 
problemi dell’anima e di Dio nel puro campo teologico, ritenendo di glo- 
rificare così la fede; la conclusione storica e logica fu la negazione della 
fede. Posto nelle strette di un dilemma cui non potè sfuggire, Bruno 
è coerente nel negare la religione, preferendo affrontare il rogo. « Il rogo 
del Bruno si è spento, ma l’umanità, ancor oggi, porta le conseguenze di 
quel pensiero e di ogni pensiero ribelle alla trascendenza » (277). Il degno e 
poderoso studio del C. e la storia degli ultimi tre secoli, documentano la 
conclusione. 
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GIOVANNI AMBROSETTI, Il Diritto naturale della Riforma Catto- 
lica, Milano, Giuffrè editore, 1951, pp. XII-257. 


Il sottotitolo di questo libro dice: « Una giustificazione storica del sì- 
stema di Suarez »; ed infatti esso continua il libro precedente dello stesso 
autore dal titolo « La filosofia delle leggi dì Suarez » (Roma, Ed. Studium, 
1948), da noi già recensito in « Humanitas », 1949 fasc. V, 510-511. 

Ma quì il quadro si allarga e vuol comprendere appunto il diritto 
naturale della Riforma cattolica che include quasi esclusivamente la scuo- 
la spagnola, coi suoi grandi nomi di Vitoria, De Sepulveda, Vasquez de 
Menchaca, Soto, Molina, De Castro, Medina, Gabriele Vasquez. Per l'A. 
la sistemazione vera e propria del diritto naturale deve gran parte a Fran- 
cesco Suarez, col quale appunto la Riforma cattolica si costituirebbe nel- 
le sue fondamentali definitive strutture giuridiche, come si ammirano 
nel grande Tractatus de Legibus ac Deo legislatore (1612). 

L'Ambrosetti espone obbietivamente la dottrina del Suarez e per 
questo gli va data meritata lode come studioso di questo pensatore, che 
è una delle più grandi figure della Scolastica spagnola dei secoli XVI e 
XVII. Se un appunto si deve fare è questo, che egli tende a sopravvalu- 
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tare l'originalità della metafisica e della filosofia generale, che sostan- 
zialmente fa capo poi a S. Tommaso, a malgrado del forte rilievo dato nel 
suo sistema alla volontà. Nell’intento di sottolineare l’importanza del- 
l’uomo, il Suarez coglie nel diritto il principio in cui ragione e storicità 
si unificano in vista di una concezione personalistica della legge natu- 
rale. Così la persona viene collocata al centro del mondo morale affer- 
mandosi il suo rapporto costitutivo con l'ordine oggettivo. Perciò è dato 
rilievo alla libertà come principio dell'autonomia individuale, da cui de- 
riva una conseguenza ottimistica del mondo morale umano. Dalio studio 
della volontà individuale come condizione del mondo storico,l’Ambro- 
setti passa a studiare l’ordine obbiettivo sociale costituito dalla proprie- 
tà, dalla famiglia, dallo Stato, dalla società internazionale. 

Cadono quì alcune importanti osservazioni sul problema dell’origi- 
ne del potere civile, ossia dello Stato. Pel Suarez lo Stato non ha ori- 
gine in un determinato tempo e come conseguenza del peccato originale, 
ma è sempre esistito in ogni tempo della vita dell’uomo e come esigenza 
della umana natura, rappresentando perciò la concrezione storica di una 
inclinazione naturale dell’uomo. Così il Suarez aderisce all’idea del con- 
tratto, pel quale il potere viene a risiedere nel popolo o comunità, pur 
affermando che in Dio è la fonte ultima del potere. Questo atteggia- 
mento del Suarez, come del resto altri atteggiamenti che riguardano le 
istituzioni umane, l’Ambrosetti lo identifica con il senso di storicità da 
cui sarebbe animato il filosofo spagnolo. Ed è anche questo un modo di 
« modernizzare il suo Autore, quando invece si dovrebbe dire che è ani- 
mato da un maggior senso di concretezza che non i suoi contemporanei. 

La storicità e lo storicismo, nel significato che l’Ambrosetti confe- 
risce a questi termini, sono propri di un’epoca assai posteriore ed entra- 
no, com’è noto, nella cultura soltanto con l’Ottocento. Ciò avevo notato 
anche a proposito del precedente libro dell’Ambrosetti, che poneva l’ac- 
cento sulla modernità del Suarez. E meglio delineato sarebbe stato il con- 
cetto di democrazia in Suarez, se egli si fosse attenuto più strettamente 
ai testi (cfr pp. 128-129). 

Comunque si può ritenere che il Suarez è un autentico interprete 
dello spirito innovatore rappresentato dai Gesuiti, sopratutto per il fatto 
che il suo spirito era aperto ai problemi del tempo; e l’Ambrosetti insi- 
ste sulla centralità, nel sistema suareziano, che ha la sintesi di intelletto 
e volontà, e come questo sistema offra larghi sviluppi all'elemento vo- 
lontario in confronto del prevalenie intellettualismo tomistico (p. 168). 
Accenna anche in generale all’eclettismo della filosofia del Suarez, seb- 
bene tale eclettismo non sia da intendersi in senso stretto; ma se si vuol 
insistere sul carattere di modernità e di storicità, è giocoforza ammettere 
l’eclettismo, che toglie poi in definitiva nerbo e coerenza al sistema (p. 
173). Ritiene però l’accordo del Suarez con S. Tommaso su tesi fonda- 
mentali della metafisica; chè se si riscontrano anche notevoli differenze, 
ciò non autorizza comunque, secondo l’Ambrosetti, a parlare di un si- 
stema filosofico diverso da quello di S. Tommaso; e così anche Suarez 
rimarrebbe nell’ambito della scolastica tradizionale e non fonderebbe al- 
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cuna nuova direzione nella medesima. Secondo poi quanto dice Galan y 
Gutierrez, che l’Ambrosetti accoglie, anche il pensiero filosofico-giuridi- 
co, in cui pur si riconosce la maggiore originalità di Suarez, si mantie- 
ne su la linea delle capitali tesi tomistiche pur sviluppandole e portandole 
alle ultime conseguenze (p. 175). Sono queste ammissioni gravi, qualora 
si voglia affermare l'originalità, la modernità, la storicità del Suarez. 

In senso anticonservatore invece si può intendere la concezione tem- 
porale cello Stato in Suarez. L'origine popolare del potere, forse anche 
più accentuata che nei controversisti protestanti, esclude ogni forma di 
teocratismo e favorisce un’interpretazione moderna delle esigenze della 
comunità politica. 

Notiamo infine che forse un maggiore approfondimento sarebbe stato 
opportuno. dell'avvenuto abbandono delle tesi del diritto naturale 
classico iniziato dal Grozio, per cui questi non segue, come dice l’Ambro- 
setti, «la direzione scolastica, ma se ne allontana, cercando l’idea del di- 
ritto non entro l’azione umana, nella sintesi che essa rappresenta del lato 
intellettivo con quello volontario, ma in un criterio estrinseco al principio 
vero e proprio del diritto, quello della socialità, elaborato in direzione 
razionalistica e inaugurando così la nuova concezione razionalistica della 
legge naturale » (p. 197), che si sviluppa con Pufendorf fino a Thoma- 
sio. Così, dopo, un altro capitolo di storia del diritto naturale si apre con 
Pufendorf, Hobbes, Spinoza, Leibniz, Thomasio, caratterizzato dal pre- 
valente razionalismo proprio dell’età moderna. 

Gli studiosi del diritto hanno qualificato la particolare riflessione 
del diritto naturale degli autori spagnoli della seconda Scolastica come 
diritto naturale variabile, che nella Riforma cattolica vorrebbe dire sin- 
tesi fra pensiero e storicità, fra intellettualismo e volontarismo, vale a 
dire una concezione intellettualistica del sociale, la cui natura viene af- 
fermata razionale, in quanto porta riflesso l'equilibrio fondamentale del- 
la natura umana, che viene dal contemperamento fra intelligenza e vo- 
lontà (p. 231). Non so fino a che punto il diritto naturale variabile possa 
dirsi veramente naturale, e non debba dirsi piuttosto . positivo; comun- 
que la denominazione di variabile non sembra appropriata a esprimere 
il concetto sovresposto, perchè pretende di ridurre al sensibile forme: 
spirituali, come l’intelligenza e la volontà, che non cadono sotto di esso. 


BRUNO BRUNELLO 


G. W. LEIBNIZ, - Scritti Politici, U.T.E.T., Torino 1951, pp. 542 


Non si può dire che Leibniz come scrittore di teoria politica abbia 
avuto fama e fortuna: è anzi curioso notare come egli, che si occupò di 
politica per buona parte della sua vita, non lasciò un’opera sistematica 
su questo argomento. Tuttavia il Mathieu ha raccolto molti suoi lavori di 
diritto e di politica, presentandoli su la Collana dei « Classici politici » 


per 
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(diretta da Luigi Firpo) con un apparato critico e informativo davvero 
monumentale. 

Il volume comprende una quindicina di scritti sul diritto naturale, 
sulla figura ideale del principe e sulle questioni internazionali o di di- 
ritto costituzionale. Fra di essi troviamo anche il testo francese della 
«Favola Morale sulla necessità della perseveranza nei consigli salutari 
allo Stato », scritta in latino e tradotta in versi dallo stesso Leibniz nel 
1712. Numerose fotografie di celebri ritratti leibniziani e di codici ori- 
ginali corredano questa brillante pubblicazione. 


REGINALDO FRASCISCO O. P. 


Dr. H. BLESS, - Manuale di Psichiatria Pastorale - Marietti, Torino 
1950, pp. 296. 


Sulla terza edizione olandese il dott. Wim M. de Nier ha tradotto il 
manuale che il Rettore dell’Istituto Psichiatrico « Voorburg » di Vught 
scrisse originariamente per sacerdoti rivedendolo in seguito in modo da 
poter essere d’utilità ai medici e psichiatri cattolici che si interessano 
dei problemi religioso-morali, connessi a questioni. d’indole psichiatrica. 

Vi si tratta dei fenomeni psicopatici esposti sistematicamente con 
chiarezza e precisione: accanto ad essi vien data una interpretazione cat- 
tolica dalle diverse forme di anormalità. Affermando di non poter ac- 
contentarsi di una psicologia e di una psicopatologia che consistano solo 
nella diagnosi e nell’analisi del fenomeno, l’autore presenta « una nuova 
visuale, ispirata al Tomismo, che pone in netto contrasto il mono-duali- 
smo e le visuali puramente materialistiche e spiritualistiche ». 

Il libro procede da una introduzione psicologica (p. 8-27) sui rap- 
porti tra anima e corpo, allo studio delle cause predisponenti e determi- 
nanti l’anormalità (Etiologia; pag. 28-59); dopo aver trattato della re- 
sponsabilità morale dei psicopatici (p. 60-69), si passa a trattare dei sin- 
tomi nelle perturbazioni della vita conoscitiva, affettiva ed attiva (pag. 
70-96): abbiamo quindi l’esposizione delle varie forme psicopatiche (ne- 
vrosi, psicosi, psicopatie costituzionali) con cenni di terapia medica (pag. 
96-160). La scrupolosità e la psicopatologia sessuale sono l’oggetto del 
capitolo VI (pag. 161-178) e del capitolo VII (pag. 179-222): uno speciale 
studic è riservato ai rimedi della suggestione, ipnosi, psicanalisi, psico- 
logia individuale e analitica, con autorevoli valutazioni (p. 224-242). 
L’ultima parte del volume si occupa della direzione spirituale degli psi- 
copatici specialmente nella pratica dei Sacramenti (p. 243-277). 


REGINALDO FRASCISCO 0. P. 
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P. F. CEUPPENS O. P. - De incarnatione (Theologia Biblica III). Ma- 
rietti, Torino-Roma 1950 p. VIII, 242. 


E’ apparso in seconda edizione il trattato De Incarnatione del P. 
Ceuppens, Rettore Magnifico e professore di Esegesi all’Angelicum. 

L’A. nota che quasi tutte le questioni toccate dalla teologia nel De 
Verbo incarnato trovano ampia e ricca documentazione nella S. Scrittu- 
ra. L’opera si limita al trattato dell'Incarnazione, senza toccare quello 
della Redenzione. il C., in ossequio alle direttive della Chiesa e per faci- 
litare agli studiosi il modo di trovare i passi biblici che riguardano una 
determinata questione cristologica, ha seguito lo schema proposto da San 
Tommaso nella III Parte della Somma Teologica (Q. 1-26). Il trattato 
comprende quattro parti: 1) De convenientia Incarnationis (p. 5-24), 2) 
De Modo un:onis Verbi (p. 25-70), 3) De coassumptis a Filio Dei în hu- 
mana natura (p. 71-137), 4) De his quae consequuntur hanc unionem 
(p. 138-219). 

L’A. si propone di raccogliere dai vari documenti ispirati tutte le 
testimonianze che sì riferiscono a Cristo, di esaminarle criticamente, di 
vederne il valore probativo e di mostrarne l'applicazione teologica. Non 
era facile ridurre ad uno schema logico dottrine promulgate in circo- 
stanze diverse e disseminate in scritti occasionali, i quali non sempre si 
prefiggevano un rigoroso metodo dimostrativo. I libri ispirati infatti non 
avevano generalmente lo scopo di dimostrare una dottrina, bensì quello 
di insegnarla o proporla. 

La lettura dell’opera rivela la padronanza dei testi posseduta dal- 
l’autore, la finezza con la quale egli ii esamina e la cautela che usa nel 
formulare alcune conclusioni. Serva di esempio il metodo che il C. segue 
nell’esaminare criticamente le parole del cieco nato: Credo, Domine, et 
procidens adoravit eum (Giov. 9, 38) e l'equilibrio con il quale formula 
la conclusione, (Cfr. p. 206). 

Gli studiosi non condivideranno forse tutte le interpretazioni e le 
conclusioni dell’A., ma essi dovranno riconoscere che l’opera del C. offre 
un pregevole contributo allo studio della Cristologia e porta nella specu- 
lazione teologica la freschezza delle fonti e la linfa dei testi originali. 

Il volume ha una nitida veste tipografica, presenta una bella dispo- 
sizione della materia ed una stampa ben curata, è corredato di utili indi- 
ci ed è scritto con una lingua chiara e fluida. 

Abbiamo notato rare inesattezze di stampa e di trascrizione, come 
ad esempio: p. 3, 1. 17 (Qq. 16-26); p. 177, 1. 29 (la trascrizione del ter- 
mine ebraico è inesatta); p. 194, 1. 26 (il termine ebraico è stampato in 
modo errato}; p. 202, 1. 20 (la radice ebraica è falsamente vocalizzata). 

Raccomandiamo vivamente l’opera a tutti gli studiosi di Cristologia, 
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L’Enciclica « HUMANI GENERIS » 
nel luminoso commento dell’« Euntes Docete ». 


Il fatto che la provvidenziale Enc. « Humani generis >, che vide la luce il 
12 agosto dell’Anno Santo 1950, abbia già raccolto tanta copia di consensi e 
di devoti omaggi all’augusta persona del suo autore, il Sommo Pontefice Pio XII, 
f. r., richiama spontaneamente alla memoria il celebre detto di Sant'Agostino: 
«Roma ha parlato: ” Causa finita est’ >». Ancora una volta, Pietro ha parlato 
per bocca del suo legittimo successore: Pio XII. Il primato del Magistero Pon- 
tificio è dunque sempre vivo e sentito in tutto il mondo cattolico: è questa una 
realtà consolante, che corrobora nell'animo dei credenti la loro fede nella 
Chiesa di Roma, Madre e Maestra di tutte le genti. 

Se le Università, gli Atenei, gli Istituti cattolici, dominanti quali fari di 
luce intellettuale sul mondo intero, si sono mostrati particolarmente sensibili 
alla voce del supremo Pastore e Dottore, l'Ateneo urbano «De Propaganda 
Fide » non ha voluto essere secondo a nessuno nel rispondere con prontezza, 
docilità, sratitudine ai moriti e agli insegnamenti del Vicario di Cristo. Di ciò 
rende ampia e chiara testimonianza il fascicolo 1-2 della Rivista <« Euntes 
Docete », edito in numero unico dai professori dell’illustre Ateneo, e tutto con- 
sacrato alla illustrazione dotirinale dell’Enc. « Humani Generis ». 

Esaminando il contenuto dottrinale del numero unico dell’« Euntes» il 
lettore si trova di fronte a tanta varietà, consonanza, completezza di commenti 
da provare un senso di sincera ammirazione. Si tratta di quindici articoli ben 
ponderati, che estraggono e mettono in più viva luce i tesori racchiusi nel 
venerato documento pontificio, in materia di S. Teologia, S. Scrittura, Filoso- 
fia, Scienze. Chiude il riuscitissimo Numero una breve rassegna bibliografica 
degli studi apparsi nelle principali Riviste cattoliche a commento della sul- 
ledata Enciclica. n 


Nella sezione teologica, apre la serie degli articoli quello di P. PARENTE: 
« Struttura e significato storico-dottrinale dell’ Enciclica ». E° uno sguardo di 
insieme al prezioso documento pontificio, dato da un teologo che ha seguito 
la genesi e lo sviluppo delle polemiche e delle pericolose tendenze che hanno 
provocato l’intervento del Magistero supremo. L’Autore non fa mistero dei nomi 
di persone e di scritti ai quali si riferiscono le novità e i tentativi riprovati 
dall’ &nciclica. Se questa ha sapientemente taciuto in proposito, altri avevan 
già creduto opportuno spingersi a qualche rivelazione, che facilitasse l’intel- 
ligenza dell’ Enciclica stessa, chiara sì, ma anche concisa nel rilevare le de- 
viazioni di pensiero in campo cattolico. L’ Enc. «Humani generis», osserva 
Mons. Parente, è apparsa più tempestiva dell’ Enc. « Pascendi»; per tal mo- 
tivo, essa ha impedito che le tendenze e i tentativi si erigessero a sistemi 
determinati e che da semplice fermentazione di errori sfociassero in crisi aperta, 
cannesa all’integrità e alla purezza della fede cattolica. L’ Enciclica dunque 
va ben compresa; sarebbe ugualmente ingiusto esagerare o minimizzare il suo 
contenuto dottrinale. La nota di equilibrio, che in essa domina, non deve essere 
interpretata come indecisione; se non stronca le sane energie del, pensiero, le 
argina però, le indirizza, le avvalora, favorendo il progresso e l’aggiornamento 
della Teologia e della Filosofia, non per via di sostituzione, ma di integrazione, 
dì continuità e d'assimilazione. 

Il tema fondamentale dell’ Enciclica è il richiamo al Magistero vivo del 
Pontefice Romano, custode e interprete infallibile del Verbo rivelato. Alla Chiesa 
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di Roma, come già asseriva fortemente l’Aquinate, è doveroso prestare ossequio, 
più che all’autorità di qualsiasi Dottore; poichè essa sola esercita visibilmente 
la mediazione unica e indispensabile tra Cristo e l'umanità. 


C. DAMEN, trattando «De submissione Encyclicae ” Humani generis” de- 
bita », osserva anzitutto che nell’ Enciclica non si hanno vere e proprie defi- 
nizioni dommatiche, che impegnino il credente in un assenso di fede divina. 
Ciò nonostante, essa afferma verità’ vitali, che riguardano il fondamento della 
dottrina cattolica e che già sono state dichiarate in precedenti documenti del 
Magistero della Chiesa. Non potendosi pertanto dubitare dell’assistenza dello 
Spirito Santo in favore del Romano Pontefice anche negli atti del suo magi- 
stero ordinario, il credente deve accogliere questi con l’interno assenso della 


mente e del cuore. Sarebbe grave imprudenza contentarsi d’un ossequioso 
silenzio. 


M. JUGIE rivolge l’attenzione a «L’ Enc. Humani generis et le faux iré- 
nisme ». Dopo aver distinto saggiamente tra polemica e irenismo, l'Autore si 
indugia a considerare i caratteri che distinguono il vero dal falso irenismo. 
Il primo, ispirato da sincera e delicata carità, spinge alla esposizione integrale 
della dottrina cattolica, compresi i dommi della giustificazione e del primato 
di giurisdizione del Romano Pontefice; l’irenismo falso, invece, tace la verità 
cattolica, travisa i dommi, pretende un arricchimento essenziale del patri- 
monio dottrinale della Chiesa cattolica da parte delle sètte dissidenti. Da ciò 
risulta quanto giustificato sia il monito del Capo dell’unica vera Chiesa di 
Cristo, contro i propugnatori d’una falsa unione, perchè non basata sulla verità. 


A. PIOLANTI ha scelto un tema che interessa particolarmente la Teo- 
logia sacramentale: « De symbolismo et ubiquismo eucharistico ». Questa teo- 
ria, ispirata anch’essa da « uno zelo imprudente per le anime e da una scienza 
di falso conio », si rivela come un frutto velenoso cresciuto sull’insidioso ter- 
reno delle novità teologiche. La concezione simbolica dell’Eucaristia, infatti, 
sa di monofisismo e tende ad instaurare nuovamente l’ereticale ubiquismo di 
Lutero; essa mostra altresì singolari affinità con la dottrina dell’unione mi- 
stica o pneumatica con la natura umana glorificata di Cristo, proscritta dal- 
l’ Enc. « Mediator Dei». Mons. Piolanti sfata giustamente il tentativo dello 
Anonimo autore dello scritto inedito: «La Présence réele», di rovesciare i 
cardini dell'economia divina, travisandone tutti gli elementi di cui consta: la 
cristologia, che annebbia con l’ubiquismo; la mistagogia, che inquina col sim- 
bolismo; l’antropologia, che sconvolge con l’evoluzionismo. 


F. CALLAEY, illustrando il punto dell’ Ericiclica che riguarda il « Magi- 
stère de 1’ Eglise et recherche scientifique », sente di potersi rallegrare con tutti 
. gli storici degni di questo nome, della considerazione che 1’ Enciclica mostra in 
favore delle scienze positive. Ciò costituisce un motivo di gratitudine verso la 
augusta persona del S. Padre e un incoraggiamento che i loro cultori ne pos- 
sono trarre, onde contribuire al progresso delle discipline da essi insegnate. 
La Chiesa, in verità, si mostra ugualmente lontana sia dal radicalismo inte- 
grista e retrogrado, che dal progressismo scientifico restìo alle direttive esterne 
del Supremo Magistero. 


J. VADOPIVEC svolge con ampio apparato di documentazione l’argomento 
assai delicato: « Ecclesia Catholica Romana Corpus Christi mysticum ». Presi 
in senso stretto, il Corpo Mistico e la Chiesa si identificano: il Corpo Mistico 
è la Chiesa visibile, gerarchica, romana, costituita sotto il suo Capo, il Romano 
Pontefice. Benchè questa verità non sia definita come domma di fede, è tut- 
tavia di fede divina, poichè risulta chiaramente dall’insegnamento della Sacra 
Scrittura, della Tradizione e del Magistero della Chiesa. E’ quindi un sintomo 
di falso irenismo il voler distinguere tra il Corpo Mistico e la Chiesa gerar- 
chica. I dissidenti tendono al Corpo Mistico in virtù di quel medesimo desiderio 
inconscio o voto che li porta verso l’unica vera Chiesa di Cristo, alla quale, 
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se vivono nella carità, già appartengono ma solo imperfettamente. L” Enciclica 
quindi non alza nuove barriere, ma fa risuonare con tutto vigore la voce della 
verità evangelica ed apostolica, indicando a tutti, senza ambiguità o importune 
reticenze, quale sia la sicura via dell’eterna salute. 


S. GAROFALO raccoglie nell'art. « Tentazioni dell’esegeta» un buon nu- 
mero di preziose rifiessioni, ispirate dai rilievi dello stesso Sommo Pontefice a 
riguardo dell’esegesi biblica. Arduo tra tutti è lo studio dei Libri Sacri. Nel- 
l'interesse stesso del suo delicatissimo compito, l’esegeta cattolico deve essere 
persuaso che il Magistero della Chiesa, mentre gli assicura da una parte la 
necessaria libertà all’investigazione scientifica, gli detta dall’altra norme sa- 
pienti ed infallibili che lo preservano da ogni travisamento del sacro testo. 
L’esegesi simbolica o spirituale, della quale si sono fatti incautamente paladini 
alcuni autori moderni, a ciò spinti da un falso irenismo o da un’eccessiva sim- 
patia per l'antica scuola alessandrina, torna a discapito del senso letterale sto- 
rico, che resta sempre il senso fondamentale dei Libri Sacri. D’altra parte, il 
senso letterale non è frutto di un'esegesi puramente filologica e critica, né in 
essa si esaurisce: compito principale dell’esegeta è quello di mettere bene in 
vista il contenuto teologico di ciascun libro, perchè solo così si avrà la piena 
intelligenza del senso letterale pieno inteso dallo Spirito Santo, primario au- 
tore dei Libri ispirati. L’esegesi scientifica non è meno tradizionale di quella 
allegorica; essa ha inoltre su di questa il duplice vantaggio di essere realistica 
e di rimanere nelle prospettive spirituali aperte dalla Divina Rivelazione. 


B. MARIANI ferma la sua attenzione sul tratto dell’ Enciclica che con- 
cerne « Il Poligenismo e S. Paolo »: Rom. 2, 12-14. Dopo aver ricordato le due 
superate ipotesi poligehistiche, tra loro affini, di La Peyrère e di Lecomte du 
Noiiy, il P. Mariani passa a parlare del poligenismo moderno, non rifuggendo 
da indicare nomi di simpatizzanti, anche tra i cattolici. Per il nostro Autore, 
come per tanti altri teologi ed esegeti che hanno scritto prima e dopo l H. G,, 
il peligenismo non può fare appello a Rom. 3, 12-14, né a Gen. 1-3, che Paolo 
utilizza e sviluppa. La verità del monogenismo è da ritenersi come fondamen- 
tale nel Cristianesimo, poichè essa è alla base della dottrina del peccato ori- 
ginale universale, della Redenzione, della carità, dell’affratellamento dei po- 
poli e della paternità divina della grande famiglia umana. 


C. FABRO scrive pagine molto sentite a proposito dell’« Attualità perenne 
del tomismo nel Magistero Pontificio ». Il richiamo all’imperituro valore e alle 
benemerenze della Filosofia Scolastica, che nel sistema tomistico ha avuto la 
sua più organica e vitale espressione, si fa udire forte e insistente nell’ Enci- 
clica « Humani generis ». Può quindi recare meraviglia che non tutti gli studiosi 
cattolici Io abbiano suMficientemente avvertito e che alcuni, anzi, lo abbiano 
ritenuto come un ritornello d’obbligo, cui bastasse prestare l’ossequio d’un ri- 
spettoso silenzio. Ma il P. Fabro non è di questo parere; richiamandosi anche 
ad altri documenti dei Magistero ecclesiastico, che hanno promosso l’ascesa 
trionfale del Tomismo, egli non teme di affermare che lo studio del pensiero 
cell’Aquinate e la fedeltà ai suci princìpi non è di semplice consiglio ma di 
precetto. Il monito della Chiesa è risonato sovente con accenti così forti, 
«che quasi viene da chiedersi se il Tomismo non si possa senz’altro annoverare 
come un ‘locus’ della ortogossia della verità cattolica. Nella storia della Chie- 
sa, osserva ancora il Fabro, fra S. Tommaso e l’ortodossia si è venuta a sta- 
bilire una mutua coesione e fedeltà, così che nei momenti più critici della vita 
gei suoì figli è al ritorno a S. Tommaso, come al più completo e fedele dei suoi 
Dottori, che la Chiesa invita. L'aspetto filosofico della ” H. G.” si concentra in 
questo apprezzamento fatto dal Supremo Magistero sull’attualità cel Tomismo ». 


U. DEGL’'INNOCENTI ha voluto richiamare l’attenzione del lettore sul 
«Valore della ragione umana nella dimostrazione dell’esistenza di Dio». Dopo 
le solenni dichiarazioni in proposito fatte dal Conc. Vaticano e dall’ Ecc. « Pa- 
scendi », desta certamente un senso di sorpresa il vedere che alcuni tra i cat- 
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tolici siano ancora esitanti sul valore delle classiche cinque vie di S. Tommaso 
o preferiscano ad esse le vie interne e soggettive dell’immanenza e del prag- 
gmatismo. Ciò spiega perchè il S. Padre, quasi suo malgrado, abbia voluto ri- 
tornare su un punto basilare della dottrina cattolica. Il nostro Autore, dopo 
aver riepilogato e messo in rilievo la forza probativa degli argomenti di San 
Tommaso, conclude affermando che l’« H. G.», nel difendere il valore della 
ragione umana secondo lo spirito dell’Aquinate, difende qualche cosa di più 
della ragione stessa: difende la Fede, la quale, se fosse irrazionale o anche 
solo arazionale, non sarebbe né accettabile dall'uomo né degna di Dio. 


J. VISSER, trattando il tema: «Lex naturalis et intellectus humanus va- 
lores fundamentales in scientia morali, rivendica con l Enc. «H. G.» il pri- 
mato della ragione sopra una certa virtù intuitiva delle facoltà affettive. La 
Ttagione sola è capace, e da sé sola, di intuire i primi princìpi universali ed 
immutabili della legge morale, che costituiscono le norme sovrane della stessa 
legge naturale. La rivelazione divina non è richiesta se non ad una «com- 
pleta » conoscenza della legge di natura, Solo dirigendosi secondo il lume della 
ragione, l’uomo è in grado di evitare lo scoglio dell’irrazionalismo, che condur- 
rebbe l’uomo ad una falsa autonomia, alla relatività della virtù morale e a 
inestricabili confusioni. 


U. VIGLINO, sempre ispirandosi all’Enc. « H. G.» e alla luce della dottrina 
tomistica, tenta di far luce su di uno dei problemi più delicati della psicologia 
religiosa, qual’è quello dei rapporti tra «Ragione, volontà e sentimento nella 
conoscenza umana ». Dopo aver approfondito le interferenze tra le varie facoltà 
dello spirito umano, egli rileva che la volontà e le disposizioni affettive, anche 
quando sono oggettivamente orientate, pur essendo di valido aiuto all’attività 
conoscitiva razionale, particolarmente nelle verità d’ordine etico e religioso, 
tuttavia per sé sole non sono argomento e principio di oggettività e di verità 
della conoscenza. Se alla sfera affettiva spetta il compito di «agevolare» il 
conseguimento del vero, è all’intelligenza che appartiene «recte iudicare ». La 
fede quindi rimane essenzialmente un atto d’intelligenza, che attinge dalla ve- 
rità divina il suo valore oggettivo ed assoluto. 


T. PIACENTINI, parlandoci dello «Stcricismo », fa notare come il Papa 
ne sottolinei nell’« H. G. » l’aspetto negativo, che consiste in un triplice errore: 
falso umanesimo assoluto, totale relativismo filosofico e deciso relativismo dom- 
matico. Quindi, passate in rassegna le varie forme di storicismo: panlogistico 
di Hegel, materialistico di Marx, scientifico di Comte, vitalistico e pragmati- 
stico di Bergson, relativistico in senso assoluto di alcuni moderni, l’Autore 
conchiude difendendo ie esigenze di storicità e socialità dell’uomo, per una 
comprensione più grande del pensiero cristiano. 


R. MASI sottopone ad un accurato esame gli insegnamenti dell’ Enc. «H. 
Generis » concernenti «Il Magistero ecclesiastico e le scienze sperimentali ». 
Essi vengono riassunti nei punti seguenti : Esistenza di una verità nelle scienze 
positive; accordo sostanziale di essa con la verità rivelata, anzi aiuto reci- 
proco; esclusione delle conclusioni scientifiche contrarie alla rivelazione; fa- 
vore per le scienze positive. Questi punti sono quindi sviluppati dal prof. Masi 
con la meditazione della struttura, dei princìpi, dei metodi, del significato della 
scienza moderna. 


M. ALESSANDRI fa anzitutto un’esposizione de «L’Evoluzionismo », quale 
viene difeso dalle varie teorie: lamarckiana, darwiniana, ologenistica, ch’è una 
delle più accreditate tra le moderne. Ma, alla luce d’un sereno ragionamento 
scientifico, la conclusione che s'impone è questa: la teoria evoluzionistica non 
è dimostrata. Dato il moderno stato delle scienze, si deve riconoscere che l’evo- 
luzione è senza dubbio possibile; ma finchè nuove scoperte non ne daranno 
una prova sufficiente, sarebbe antiscientifico ammettere la teoria evoluzionistica 
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come un fatto accertato. Siamo quindi in perfetto accordo con il giudizio pro- 
nunziato in proposito dallo stesso Sommo Pontefice. 
; 3 Questo, nelle sue linee principali, il lucido ed armonioso commento del- 
è l’Enc. «Humani Generis », che gli scrittori dell’« Euntes Docete » -hanno voluto 
presentare, come omaggio della loro fede illuminata, al Maestro Universale. 
Unanime è da parte loro il riconoscimento della tempestività, della modera- 
RE zione, dello spirito di comprensione che pervade tutto il venerato documento; 
hi unanime è altresì in loro la gratitudine verso Colui che, costituito da Cristo 
TRVICNO custode, difensore e vindice del Verbo rivelato, non solo incita i teologi al pro- 
gresso nell’intelligenza del domma, ma si fa inoltre, con la parola e con l’e- 
x sempio, splendido mecenate del progresso filosofico e scientifico in armonia con 
i la verità divina, i princìpi della retta ragione e i dati certi delle scoperte 
( scientifiche. Roma ha parlato. « Utinam aliquando finiatur error»! ci augu- 
US riamo anche noi con Agostino. Ma anche se gli errori, necessari al pari degli 
x scandali in seno alla Chiesa Militante, dovessero ancora pullulare dall’« humus » 
ì delle umane intellisenze in cerca di luce, noi siamo sicuri che Colui, che rap- 
ii presenta il Padrone della vigna, saprà sempre discernere il loglio dal buon 
P grano e, pur risparmiando i seminatori di zizzania perchè ritornino ad essere 
È buoni operai della vigna, condannerà alla riprovazione eterna l’errore, costrin- 
SAR gendo anch'esso al trionfo più radioso della verità. 
n, il 
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‘ ANTONIANUM - Annus XXV, 1950 
tas Fasc. 1 - Damianus Van den Eynde, O. F. M., Les définitions des sacre- 
À i ments pendant la première période de la théologie scolastique (1050- 


‘i 1240) (Suite et fin); P. Carolus Balig, O. F. M., De indulgentiis in di- 
i sputationibus scholasticis « Quodlibet » nuncupatis; P. Novatus Pi- 
card; O. F. M., Existentialismus qua Antiplatonismus; P. Ambrosius 
Manno, O. F. M., L’ontologismo critico di Pantaleo Caraballese (con- 
tinuabitur). 


CAR Fasc. 2 - P. Aegidius Magrini, O. F. M., Concezione Immacolata e Immor- 

talità nella dottrina di S. Bonaventura; P. Ambrosius Manno, O. F. 
M., L’ontologismo critico di Pantaleo Caraballese (Continuatio et 
99 finis); P. Faustinus Prezioso, O. F. M., L’attività del soggetto pen- 


3 sante nella gnoseologia di Matteo d’ Acquasparta e di Ruggiero! 
È Marston. 


AA Fasc. 3-4 - P. Livarius Oliger, O. F. M., Bio-Bibliographia P. Arduini 
| Kleinhans; P. Bertrandus Hessler, O. F. M., De theologiae biblicae Ve- 
teris Testamenti problemate; P. Athanasius Miller. O. S. B., Zur Ty- 
di pologie des Alten Testamentes; P. Tharsicius Paffrath, O. F. M., De 
dr) habitu primario religionis; P. Theophilus ab Orbiso, O. F. M., Unde- 
j cim priora capita Geneseos a Sancto Laurentio Brundisino (0.F.M. 
Cap.) explanata.; P. Augustinus Augustinovié, O. F. M., De Eliae 
prophetae patria; P. Albertus Vaccari, S. I, L’Emmaus dì S. Luca. 
Punti sugli i. 


Il Rev. P. A. MAGRINI, nell'art. cit., si propone di esaminare, alla luce 
degli scritti del Dottore Serafico, se questi veramente possa essere ritenuto un 
sostenitore del principio: Concezione Immacolata - Immortalità; principio, di 
cui tanto si valgono i moderni fautori dell'immortalità della Vergine Immaco- 
colata. Il motivo per un tale chiarimento è stato offerto al ch.mo A. da alcuni 
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scrittori recenti, i quali, avendo visto nel S. Dottore l’assertore del binomio 
colpa-pena, peccato-morte, hanno senz’altro creduto legittimo e logico vedere 
in lui anche il sostenitore del principio suddetto. 

A una prima lettura di alcuni testi di S. Bonaventura (In III Sent., d. 3, 
p. 1, a. q. 2), l'opinione, che fa di lui un patrocinatore del principio sopra men- 
zionato, sembra aver credito; ma, da un esame più attento, risulta piuttosto 
che quando egli afferma il logico nesso tra concezione immacolata e immorta- 
lità, non presenta una dottrina che anch'egli ritiene ed esprime in tutta la sua 
opera, ma piuttosto la dottrina di altri, e cioè altrui sentenze da lui riferite per 
serupolosità di storico. Questa conclusione, osserva il P. Magrini, «non solo 
fluisce logicamente e necessariamente dalla teoria bonaventuriana sulla tra- 
smissione del peccato originale, ma è anche chiaramente espressa dallo stesso 
Serafico nel libro II del suo commento alle Sentenze, alla dist. 31, quando si 
chiede « Utrum anima possit infici a carne»: « Esto enim, quod aliquot corpus 
a fomite purificaretur, (ammesso cioè che sia purificato dalla «corruptio 
vitiositatis >», prima che l'anima venga infusa nel corpo, secondo la teoria me- 
dioevale), remanente tamen mortalitate, sicut fuit in Beata Virgine; si anima 
tali corpore (purificato) iungeretur, non videtur quod contraheret originale, li- 
cet corpus sit passibile et mortale ». 

«Queste ultime parole, conclude il P. Magrini, ci insegnano che inutil- 
mente, e ci sembra anche erroneamente, si porterà l’autorità del Serafico a 
conferma della tesi che prevede il nesso stretto, di giustizia, tra morte e pec- 
cato originale e per conseguenza: tra concezione immacolata e immortalità ». 

Prendiamo atto della conclusione del P. Magrini a riguardo del pensiero 
di S. Bonaventura, e ci limitiamo ad osservare che anche -S. Tommaso, benchè 
ammetta essere la morte « effetto del reato » inerente a chiunque non è stato 
purificato dalla macchia d’origine, s’accorda col Dottore Serafico nel ritenere che 
può ben coesistere il debito « naturale » della morte (nella Vergine e in tutti i ri- 
generati col S. Battesimo) e l'assenza di colpa originale, dovuta a preserva- 
zione o a seguente rigenerazione (Cfr. « Summa Theol.», III, qa. 27, a. 3, ad 1; 
0 969Ta3)" 


* > 


Il Rev. P. MANNO prende in esame in un acuto studio, « L’ontologismo 
critico »> di uno de’ più noti filosofi idealisti, di recente scomparso. Non essen- 
do possibile riassumere in poche righe di recensione il sistema del Caraballe- 
se e la giusta critica cui lo sottomette il ch.mo nostro A., ci limitiamo a rife- 
rire il giudizio finale che questi esprime: «Il Caraballese ha portato un con- 
tributo valido alla soluzione di molti problemi, ma non essendo giunto decisa- 
mente alla Trascendenza, la soluzione dei medesimi resta ambigua e contra- 
dittoria. La parte migliore della sua speculazione però, nelle esigenze e nel suo 
logico sviluppo, richiede che a quella concluda, acquistando così valore e orga- 
nicità. Si sviluppi la problematica che impone 1’ «Oggetto Puro », perchè sia 
Principio non solo del pensiero ma di tutte le qualità nella loro assolutezza, 
la distinizohe tra il mndo e Lui, e non si potrà non giungere al Dio « intimior 
intimo meo, superior summo meo », dal quale l’immanentismo moderno, dom- 
matico e acritico, ha apostolato ». 


L. Ciappi O. P. 


EPHEMERIDES THEOLOGICAE LOVANIENSES - A. 1950 


Fasc. 1-2: J. Coppens, Le Protévangile. Un nouvel essai d’exégèse; J. Lo- 
drioor, La notion de tradition dans la théologie de Jean Driedo de 
Louvain; F. M. M. Sagnard O. P., A propos de I Cor., VIII, 6; L. Ceys- 
sens, O. F. M., Un échange de lettres entre Michel Baius et Henrì 
Gravius (1579); G. Thils, La théologie de Vhistoire. Note bibliogra- 
phique. 
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Fasc 3-4: G. R. Driver, L’interprétation du texte masorétique à la lumiè- 
re de la lexicographie hébraîque; B. Capelle, L’oraison « Veneran- 
da» à la messe de l’Assomption; G. Philips, Quelques publications 
récentes autour du problème de l’Assomption; A. M. Denis, Saint 
Paul dans la littérature récente; G. Thils, La nature de la théologie 
d’après Melchior Cano. 


Nel decorso della storia svariate ed importanti questioni sono state. poste, 
da parte di esegeti e di teologi, sul Protovangelo: Gen. III, 15. Molti vi hanno 
visto non solo una menzione esplicita della Vergine, ma anche l'attestazione 
dei Suoi augusti privilegi ed hanno preteso di fondare su quel versetto quasi 
tutta la Mariologia. IH COPPENS, nel suo articolo « Le Protévangile. Un nou- 
vel essai d’exégèse », non intende affrontare e risolvere formalmente tali que- 
stioni, ma soltanto studiare a quali conclusioni si possa giungere attraverso 
un’esegesi scientifica del testo, alla luce della filologia e della critica lettera- 
ria: punto di vista legittimo, benchè possa sembrare, agli occhi di un teologo, 
incompleto. Per arrivare allo scopo, l'illustre A. premette alcune considera- 
zioni preliminari: a) conviene anzitutto collocare il nostro testo nel suo grande 
contesto letterario, che è tutta Povera iahvista. Ora, tale opera è caratteriz- 
zata da una filosofia o, se si vuole, da una teologia della storia; storia che si 
riassume in queste linee generali: chiamato a vivere quasi in società con Dio, 
l’uomo s’allontana dalla sua vocazione soprannaturale. Ne segue, da parte di 
Dio, una condanna; allora, curvo sotto il peso delle divine sanzioni, tanto 
più gravi quanto più nuovi peccati vengono ad aggiungersi alla colpa iniziale, 
luomo s’avanza nella storia. Ma Dio vuol liberarlo, renderlo partecipe di nuo- 
ve benedizioni, rimetterlo sulla via della salvezza, che, nei disegni divini, deve 
condurre alla restaurazione dell’integrità primordiale; b) nell’interpretazio- 
ne del Gen. III, 15, ogni esegesi che s’attiene ad un’unica linea di pensiero, 
senza un pericoloso ed arbitrario miscuglio di senso letterale e tipico, deve es- 
sere preferita; c) se è necessario rilevare il senso letterale nel quadro di un 
largo contesto letterario, ciò è quanto si richiede — se si vuol realmente arri- 
vare ad un’esegesi cristologica e mariologica — per stabilire su solida base il 
carattere soteriologico, escatologico, messianico del versetto in questione. Questi 
termini sono legati tra loro da una logica connessione. Un testo si chiama 
«soteriologico » se esprime l’idea della salute religiosa, spirituale; « escatolo- 
gico » se questa salute è intravista quasi debba compiersi pienamente alla fine 
dei tempi. Se poi nella realizzazione di quest’opera salvifica si intravede l’in- 
tervento di un inviato speciale di Jahve, di un unto per eccellenza, allora alle 
sfumature soteriologica ed escatologica si aggiunge il colore « messianico ». 
Infine se in quest’unto per eccellenza si riscontrano i lineamenti reali di Cri- 
sto, il testo si dice strettamente «cristologico ». Ne segue che fondamento di 
ogni esegesi cristologica del Protovangelo è il suo carattere messianico e che 
anteriormente al senso messianico è richiesto il significato escatologico. Eb- 
bene: considerando il vostro versetto, è fuor di dubbio che si tratti di una 
sanzione divina, di un castigo. Questo non consiste formalmente in una mutua 
inimicizia, in una eterna lotta, in cui le due parti — la donna e la sua poste- 
rità da un canto e il serpente dall’altro — siano messe sul medesimo grado, senza 
la prospettiva di una vittoria finale, definitiva. No! il castigo formalmente ri- 
guarda soltanto il rettile seduttore. Si nota difatti questa proporzione: i col- 
pevoli sono puniti insieme da Dio e dalla ]Joro vittima. Eva riceve le sue pene 
da Dio e da suo marito: il serpente pure è castigato da Dio e dalla donna. 
Dunque ciò che l’agiografo attribuisce alla donna nn è la partecipazione ad 
una pena, ma unicamente l’eserczio di una vendetta: la donna e la sua poste- 
rità avranno il sopravvento, un giorno finiranno per schiacciare il loro ne- 
mico. Ciò è confermato dal fatto che il rettile è descritto in posizione di di- 
fesa e non di aggressione: cerca di difendersi, sforzandosi di mordere il piede 
che va a posarsi su di lui per schiacciarlo. Così si arriva a dare al Protovan- 
gelo una sfumatura escatologica, da cui — si è già visto — il passaggio al sen- 
so messianico e cristologico è logico e facile. 


i 
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Ciò premesso, l’A. affronta la questione capitale, quella di identificare i 
due distinti avversari che l’autore ispirato oppone al serpente. a) Anzitutto 
che cosa deve intendersi per «semen » della donna? L'espressione è suscetti- 
bile di diversi sensi. Accanto al significato materiale, che non è poi il più fre- 
quente, domina quello metonimico di «progenitura, discendenza, posterità », 
con senso sia collettivo che individuale. Quest'ultimo, in più, va inteso in sen- 
so maschile, in modo che il termine possa essere sostituito con « figlio » e non 
con «figlia». Ebbene: se è vero che all’inizio del nostro testo si tratta del senso 
collettivo, si è indotti a credere che all'ultimo apparisca il senso individuale: 
nella descrizione della lotta finale, l’agiografo ritorna al solo serpente indivi- 
duale del racconto. Da ciò si è autorizzati a pensare che per il combattimento 
finale anche la Posterità della donna si concretizzerà in un lottatore indivi- 
duale, in un avversario per eccellenza mandato dalla Provvidenza per ri- 
portare il trionfo definitivo. b) Ma qual’è la donna che viene messa in rela- 
zione con la Posterità vittoriosa? Per alcuni è sotanto Eva, l’unica donna no- 
minata nel racconto; per altri è Maria. Ben pochi invece pensano di com- 
prendere «la donna » in un senso generale, in modo da includere sia Eva che 
Maria, connotate entrambe secondo che il pensiero dell’agiografo si ferma al- 
l’inizio dell’inimicizia o al al suo termine, quando si svilupperà in un ultimo 
combattimento tra il serpente primordiale, ritornato sulla scena, e il trionfa- 
tore definitivo, figlio della donna. Quest'ultima pertanto è l'opinione del no- 
stro A. Che non si tratti soltanto di Eva risulta dal carattere escatologico e 
messianico del versetto: se si esprime una inimicizia e una lotta che 
alla fine dovranno concludere in un trionfo, allora la sposa di Adamo ri- 
mane evidentemente sorpassata; la Bibbia non parla di una tale vittoria ri- 
portata da Eva. Gli autori contrari insistono soprattutto nell'argomento fon- 
dato sull’articolo che determina il nome « donna ». Si nota difatti che l’artico- 
lo in ebraico, al di fuori del vocativo, non è usato che in tre casi principali: 
1) per indicare un oggetto o un versonaggio già menzionati nel contesto; nel 
qual caso si chiama <anaforico»; 2) per indicare una classe o una specie di o0g- 
getti o di persone; 3) per introdurre una persona o un oggetto non ancora 
menzionati o conosciuti, ma concepiti come già determinati in se stessi, in 
forza di circostanze in cui si presentano, oppure — caso eccezionale — in for- 
za di un contesto profetico, in quanto si suppone che il profeta conosca di chi 
o di che cosa si tratta grazie alla sua chiara visione dell'avvenire. Ora — si o- 
bietta — l’articolo nel nostro testo è anaforico: indica una donna menzionata 
nel contesto e questa non può essere che la sola Eva. L’A. risponde che, an- 
che accettando provvisoriamente tale ipotesi, non segue che la prospettiva del- 
l’autore ispirato si restringa di necessità alla sola sposa di Adamo. In questo 
caso, nel Gen. II-III, il termine «donna» «’Issàh » dovrebbe designare la 
sola Eva. Ma non è così. Come il nome «’adam» ha diversi significati, non 
escluso quello collettivo, così si può pensare anche di «’issàh ». In verità non 
solo Eva, ma tutte le donne son chiamate in quel modo, come attesta l’uso co- 
stante dell’ebraico biblico. 

Ma che dire dell’opinione che crede di vedere direttamente e formalmen- 
te Maria nella « donna» dell’oracolo paradisiaco? Che Maria, in qualche mo- 
do, sia intravista, l’A. è d’accordo; ma non si crede costretto ad ammettere 
che sia vista in modo diretto e formale. In questo caso l’articolo dovrebbe es- 
sere preso nel terzo dei modi spiegati sopra. Ma come può essere provato apo- 
ditticamente? Il C. è quindi indotto a pensare che l’articolo debba intendersi 
nel secondo modo, come usato, cioè, ad indicare una specie o una classe di 
persone o di oggetti. In questo caso il termine ha un senso universale: designa 
îl «sesso femminile > in generale. Senza dubbio gli individui non ne sono e- 
sclusi; si intravede che «ciascuna » donna dovrà lottare. Anzi si può pensare 
che l’agiograf,o nella lunga serie delle donne che saranno le nemiche del ser- 
pente, abbia intravisto alcune figure più pronunziate, a cui conviene riportare 
il trionfo ad un titolo speciale: senza dubbio Eva, come punto di partenza 
della lotta; poi e soprattutto Maria, come la Donna chiamata a dare la vita 
al Vincitore. 

Così compresa e spiegata, la famosa frase del Gen. III, 15, non esclude 
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la Madre del Redentore. Anzi Questa ne è inclusa, benchè non formalmente, 
ma indirettamente, in quanto è « connotata » non nella « discendenza » e nep- 
pure in « Eva », ma nella « donna », a titolo di Madre del Discendente per ec- 
cellenza, che sarà il Trionfatore definitivo del. rettile. Possono quindi racco- 
gliersi le seguenti conclusioni: 1) la donna e la posterità sono distinte e per- 
ciò, se Maria è in qualche modo intravista, ciò è nella «donna», non nella 
« posterità »; 2) la «donna» deve intendersi in senso generale e perciò la: 
Vergine non è intravista in modo diretto e formale; 3) il senso generale del 
termine non esclude che alcune donne individuali siano connotate; al con- 
trario tale connotazione risulta dal fatto che, nel più forte della lotta, la po- 
sterità si individualizzerà e tale individualizzazione si ripercuoterà necessa- 
riamente sulla donna; 4) Maria è dunque più o meno supposta nella donna, 
in quanto Madre del Discendente per eccellenza che sarà il Vincitore finale 
del rettile; 5) ne segue che Maria non è affatto connotata in Eva, neppure ti- 
picamente. 


Un argomento che ha interessato tanto la mente dei teologi in questi ul- 
timi tempi è senza dubbio quello dell'Assunzione e della sua definibilità. La 
questione è stata esaminata in tutti i suoi aspetti. Tuttavia, se, sotto il punto 
di vista speculativo, sembra non dover più attendersi grandi novità, non così 
nel campo storico. Qui molto rimane ancora da mettere in luce, almeno nei 
dettagli. Di tutto ciò si occupa lo scritto di G. PHILIPS «Quelques publica- 
tions récentes autour du problème de l’Assomption », prezioso repertorio per 
chi vuole porre questo dogma nel quadro sterico che precede immediatamente 
la sua proclamazione. L’A. anzitutto passa in rapida rassegna i rapporti di 
vari — non di tutti — Congressi assunzionisti. In quello celebrato a Buenos- 
Aires (28 sett.-4 ott. 1948) vengono esaminati: le riferenze bibliche; le testi- 
monianze patristiche, liturgiche e scolastiche; gli argomenti teologici con ac- 
curata attenzione su due punti particolari: la morte della Vergine ed il valore 
dell'argomento tratto, in favore dell'Assunzione, dal Canone 2° del IIo Con- 
cilio d’Orange. A studiare l’evoluzione storica della questione si è dedicato 
il Congr. di Puy-en-Velay (11-15 ag. 1949), organizzato dai PP. Francescani, 
benchè non manchino le questioni speculative: Assunzione e Maternità divi- 
na; Assunzione e Corredenzione; natura, effetti e condizioni di una definizio- 
ne dogmatica. Il Congr. di Salamanca (26-30 sett. 1949) si è occupato soprat- 
tutto a provare la morte della Madonna a partire dalle esigenze della sua 
grazia santificante, della sua corredenzione, del suo immacolato concepimen- 
to e di tutto l’insieme del mistero assunzionista. 

L’A. dà ancora uno sguardo a ciò che, a proposito, ci perviene dalla Ger- 
mania, fermandosi soprattutto a rilevare la posizione di B. Altaner. 


F. M. Barilaro O. P. 


* * * 


BENEDICTINA - Anno 1950 


N. 1-2: Il secondo centenaric della morte del Muratori; G. Castagna: La 
corrispondenza dei monaci benedettini cassinesì col Muratori (1); 
G. Antonelli: L'Opera di Odone di Cluny in Italia; M. H. Laurent: 
Per un bollario dell’abbazia dì Mileto; C. Roggi: Vita e costumanza 
deì Romualdini del Pereo, di Fonte Avellana e di Camaldoli; R. Sas- 
si: Chiese dipendenti da monasteri benedettini nel contado fabria- 
nese; B. Trifone: Alcune lettere inedite del Cardinal Quirini; A. 
Lentini: Sulla questione della « Regula Magistri »; R. Weber: Due 
nuovi codici beneventani; A. Pantoni: Nuovi contributi epigrafici 
alla storia dì Montecassino. 


N. 3-4: La Proclamazione del Dogma dell’Assunzione e la ricognizione 
delle Reliquie dì S. Benedetto; G. Castagna: La corrispondenza dei 
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monaci benedettini cassinesi col Muratori (II-V); T. Leccisotti: Il 
contributo di Montecassino all'Opera Muratoriana; G. Baraut: Per la 
storia dei Monasteri Florensi; P. Bianchi: La Badia dì San Pietro 
presso Camaiore; G. Salvi: Dì un preteso contributo dato dal Mona- 
stero di Subiaco alla Biblioteca Vaticana; A. Ceccarelli: Note di pe- 
dagogia sulla Regola di S. Benedetto (1); A. Lentini: Ancora a pro- 
posito della « Regula Magistri »; M. H. Laurent: Un antico. lezionario 
cassinese, il cod. Vat. Lat. 1202; M. Vajro: Organi e organisti della 
SS. Trinità dì Cava . 


STUDIUM (a. 1950). 


N. l: G. B. Tragella: Il Cristianesimo al vaglio degli Asiatici; R. Guasco: 
Gide davanti a Gesù Cristo; A. Vallone: Motivi e problemi del « Caf- 
fè »; V. Ceresi: Il gran perdono; E. Guano: Per lo studio del nuovo 
Testamento; F. Molina: Verso la visione dell’unità dell'Universo. 


N. 2: I. Bertoni: Il problema morale nell’idealismo italiano contempo- 
raneo; A. Ferrabino: Un giudizio dì Sallustio; G. Colonnetti: Spazio, 
tempo e materia nella nuova concezione dell'Universo; G. Lami: So- 
cializzazione e degradazione della professione medica. 


N. 3: M. Pellegrino: Universalità cristiana nel nuovo Testamento; A. Mor: 
La scuola in America; I.°Bertoni: Il problema Morale nella filosofia 
dì Piero Martinetti; F. Montanari: Ritorno di Umberto Fracchia; 
F. Flores D’Arcais: Inventare o scoprire? 


N. 4: G. Baget-Bozzo: La Chiesa Cattolica e l’unità dell’Occidente; L. 
Scremin: Un’inchiesta sul progetto Merlin; U. Massi: Emilio Cecchi; 
E. Passerin: L’insegnamento di Mounier; I. Rogger: La storia del 
Concilio di Trento; L. Pelloux: Storicìità e perennità del pensiero 
antico. 


N. 5: A. Baroni: Scuola di popolo e cultura di popolo; B. Thum: Psîco- 
logia e Religione; E. Nasalli Rocca: Religione e Diritto; A. Mor: Vir- 
gilio e la critica italiana e straniera; G. Lami: Sull’assistenza ospe- 
daliera în Italia. 


N. 6: U. Radaelli: La nostra povertà; A. C. Moro: La situazione universi- 
taria italiana; A. Carlini: Filosofi cristiani e teologi pagani; M. Pup- 
po: Temi religiosi nella poesia del Tommaseo; S. Majerotto: Orien- 
tamenti economici; G. Milazzo: Gli isotopi e le loro applicazioni. 


N. 7-8: G. La Pira: Umanesimo e grazia; G. Casella: Totus homo; S. Ma- 
rigo: Le cause di morte in Cristo; E. Anangnine: Le tre disfatte della 
Rivoluzione francese; A. Baroni: L'esperienza di John Dewey; C. 
Codegone: Sviluppî della produzione di energia in Italia. 


N. 9: F. Mauriac: La funzione comune della Francia e dell’Italia nell’Eu- 
ropa d’oggi; F. Iacomuzzi: L’appello religioso della poesia crepusco- 
lare; G. De Ménasce: Morale e sessualità; E. Passerin: La religiosità 
di Vico; M. V. Rossetti: L’origine del Cristianesimo in Corea; L. Pel- 
loux: I fondamenti della filosofia classica. 


N. 10: A. Carlini:Su Venciclica « Humani Generis »; S. Israel: Giulio Sal- 
vadori e Israele; F. Alessandrini: Stato e Chiesa in Polonia; F. Mon- 
tanari: Il sonno di Cesare Pavese; F. Piemontese: Umanità pasco- 
liana; L. Gedda: La medicina psico-somatica. 
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N. 11: C. Colombo: La definizione dogmatica dell'Assunzione; F. M. Do- 
minedò: Fondamento del limite della proprietà terriera; A. Rigo- 
bello: L'ideale e il possibile nell’azione Politica; E. Passerin: Le « Re- 
contres » ginevrine; V. Volpini: Una concezione dell’esistenza; S. Van- 
ni Rovighi: Filosofia italiana contemporanea; G. B. Tragella: La ter- 
minologia cristiana. 


N. 12: G. La Pira: Chiesa e uomo; A. Moro: Chiesa e democrazia; E. Pas- 
serin: I cattolici di fronte ui problemi della società contemporanea; 
G. Bozzetti: Laicismo italiano; C. Mortati: La libertà religiosa; A. Ba- 
roni: Libera scuola; F. Alessandrini: Chiesa e fascismo; M. P. Flick: 
Il carteggio Gide-Claudel; S. Maierotto: La piena ‘vecupazione; A. To- 
niolo Pasquali: Biologia e psichismo. 


COLLECTANEA FRANCISCANA - A. 1950 


N. 1: P. Gedeon Gal: De J. Duns Scoti « Theorematum » authenticitate 
ex ultima parte operis confirmata; P. M. De Pobladura: Algunos as- 
pectos del movimento misionero de las provincias capuchinas espa- 
folas en su fase inicial; P. F. da Vicenza: Una relazione inedita del 
cappuccino P. N. Maria da Borgo S. Sepolcro sulla missione in Rus- 
sia; A. Allgeier: Vier Briefe des Kapuziners P. Romuald Bauman aus 
Freiburg i. Br. an Fiirstabt Martin Gerbert von St. Blasien; Biblio- 
graphia Franciscana, A. 1947-1948: Subsidia et instrumenta, Relatio- 
nes de S. Francisco. 


N. 2: Mgr. A. Landgraf: Zur Technik und Uberlieferung der Disputa- 
tion; P. Corrado da Arienzo: La dottrina sul merito e sulla grazia in 
Andrea de Vega col relativo influsso nel Decreto Tridentino della 
giustificazione; P. Cassian von Oberleutash: Die Kapuziner în Oester- 
reich. Zum 350jahrigen Bestand der Wiener Kapuzinerprovinz; P. 
Julien-Eymard d’Angers: Sénèque et le stoicisme dans l’oeuvre de 
Georges d’Amiens, capucin; P. Bonaventura da Mehr: Predica di 
S. Giuseppe da Leonessa per la festa dell’Assunzione di Maria; P. 
Melchior a Pobladura: De congressibus franciscanis marialibus; Bi- 
bliographia franciscana, An. 1947-48; Relationes de studiis, doctrinis 
et scriptoribus franciscanis. 


xo * 


BULLETIN DE LITTERATURE ECCLESIASTIQUE (a. 1950) 
(publié par l’Institut Catholic de Toulouse) 


N. 1: H. Collier: La fatrication des bons élèves; L. de Naurois: Le « Pro- 
pre Evéque » pour l’ordination dans le clergé séculier; R. Bocquet: 
Louis XIV et le droit d’élection dans les Monastères de Clarisses 
Urbanistes. 


N. 2: E. Griffe: La primatie d’Arles et les métropoles d’Aix et d'Embrun 
au V.me sîìècle; R. Bocquet (P. Agathange), Louis XIV et le droit 
d’élection dans Les Monastères de Clarisses Urbanistes; P. Droulers: 
Le cardinal d’Astros et la République de 1848. 


INS E. Griffe: La date du martyre de saint Saturnin de Toulouse; A. 
Liuima, Saint Francois de Sales et les auteurs classiquesj R. Limou- 
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Toei Lettres inèdites de M.gr. d’Astros, arche véque de Tou- 
ouse. 


N. 4: G. M. Garrone: Union de la vie spirituelle et intellectuelle dans Ven- 
seignement chrétien; A. Etcheverry: Eristentialisme et libertè; G. 
Hahn: Faits sociaur et liberté; G. Viatte: La crise du déterminisme 
dans la physique actuelle; H. Collière, Note bibliografique de péda- 
gogie; J. Rogé: Une création universitaire: « Les Psychologues sco- 
laires »; M. Mantoy, M. Merle, M. Bernanis: Notes sur le problème 
de la dialectique; J. Géraud: Allocution final. 


BULLETIN DES FACULTES CATHOLIQUES DE LYON (a. 1950) 


N. 1: L. Cerfaux: Trois réhabilitations dans l’Évangile; H. de Lubac, La 
Charitè vouddhique. 


N. 2: A. Chagny: Les origines du prieure bénédictin de Neuville-les-Da- 
mes; P. Sage: Ermites d’autrefois. 


* * * 


BULLETIN THOMISTE - Anno 1950 


Il « Bulletin Thomiste » ha ripreso, nel 1950, la sua pubblicazione. 
Nei due fascicoli che compongono il Tomo VII della presente raccolta 
di lavori tomistici, fatta dalla Scuola Domenicana francese di Saulchoir 
(Etiolles, par Soisi-sur-Seine, Seine et Oise), vengono presentaiîi opere ed 
articoli pubblicati dal 1943 al 1946. Agli ampi «comptes rendus» di opere di 
J. M. Ramirez, H. Bouillard, C. Spica, J. de Finance, L. Chambat, R. Au- 
bert, è aggiunta una copiosa « Biblicgraphie critique » divisa in: 1) Storia 
di S. Tommaso (A. Sources historiques, B. Vies, C. Etudes critigues, D. 
Personalité, E. Culte et reliques, F. S. Thomas dans l’art et la litérature); 
2) Opere di S. Tommaso (A. Manuscrits. Editions. Version., B. Etudes cri- 
tiques); 3) Fonti dottrinali e letterarie (A. Etudes. générals, B. L’ E- 
criture et S. Thomas, C. Les Grecs, Les Latins et S. Thomas, D. Les A- 
rabes, les Juifs et S. Thomas, E. Les Péres et S. Thomas, F. Le haut moyen 
age et S. Thomas, G. Les XIIe-XIIIe siècles et S. Thomas.); 4): Dottrine 
filosofiche (A. Etudes génerals, B. Logigue, C. Physique. Cosmologie. Phi- 
losophie de la nature, D. Psycologie, E. Epistemologie; Metaphysique, F. 
Morale, G. Philosophie sociale, politique et juridique, H. Pédagogie, I 
Esthétique). 


BULLETIN ANALYTIQUE - PHILOSOPHIE - A. 1950 


Il Bulletin Analytique, edito dal Centre de Documentation du Cen- 
National de la recherche scientifique sotto l’egida del Ministro dell’Educaz. 
Nazionale francese, nei quattro numeri del 1950 raccoglie le indicazioni 
di oltre seimila studi ben distribuiti nelle seguenti materie: 1) Generalità, 
2) Metafisica e filosofia generale, 3) Morale, 4) Filosofia dell’arte ed este- 
tica, 5) Teoria dei valori, 6) Psicologia, 7) Teoria generale della cono- 
scenza ed epistemologia, 8) Filosofia e storia delle scienze, 9) Sociologia, 
10) Filosofia della storia e filosofia politica, 11) Storia della filosofia, 12) 
Discipline annesse. 


* * * 


BOLLETTINO INTERNAZIONALE - A. 1950 


E’ un Bollettino bibliografico mensile, edito dalla Pia Società S. Pao- 
lo, « per l’apostolato delle edizioni » come dice il sottotitolo, « Segnala- 
zione e rassegna ragionata delle migliori pubblicazioni italiane Pes l’ag- 
giornamento della cultura generale ». 


KECAE 1 


« LIBRI E RIVISTE » 


Notiziario Bibliografico Mensile. - Sotto gli auspicî dei Servizi Spet- 
tacolo Informazioni e Proprietà Intellettuale della BICLIRNZA del Con- 
sîiglio dei Ministri. 

E° la più completa e aggiornata Rivista bibliogtafei italiana. Si pub- 
blica ogni mese e contiene un sunto obiettivo di tutte le riviste cultu- 
rali e di tutti i più importanti studi politici pubblicati in Italia, nonchè 
un Indice Bibliografico completo di tutti ì libri che si stampano ogni me- 
se, redatto in base alle « copie d’obbligo » consegnate per Legge alla Pre- 
sidenza del Consiglio. 

E’ una Rassegna indispensabile per gli studiosi, per i giornalisti, per 
coloro che si interessano di politica e per i direttori di librerie. 

Direzione: Casella Postale 247 - Roma. Abbonamento annuo: L. 1.500. 
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IL IX CONVEGNO DEGLI PSICOLOGI ITALIANI 


‘ Nei giorni 1-4 novembre p. v. si terrà a Roma, presso l’Istituto di 
Psicologia dell’Università (Città Universitaria) il IX Convegno degli psi- 
cologi italiani. Saranno trattati argomenti concernenti vari rami della 
psicologia generale ed applicata; e cioè: processi percettivi e psicomotori, 
psicologia genetica ed infantile, psicologia clinica, psicologia del lavoro, 
psicologia sociale, psicologia animale, filmologia in rapporto alla psico- 
logia, etc. 

Per informazioni rivolgersi alla Segreteria del Convegno, presso l’I- 
stituto di Psicologia dell’Università di Roma. 


L’ XI CONGRESSO INTERNAZIONALE DI FILOSOFIA 


E’ stato annunziato per l’Agosto 1953, a Bruxelles, 1 XI Congresso 
internazionale di Filosofia. I temi proposti dal Comitato esecutivo (di cui 
fan parte i Prof. M. Barzin, L. De Raeymaeker, P. Devaux, A. Mansion, 
E. De Bruyne, S. De Coster, A. De Waelhens, I. Dopp, I. Lameere, Ch. 
Perelmar,, KH. L. Van Breda) sono i seguenti: 


1) Metafisica: l’esperienza în metafisica; 

2) Logica formale e filosofia delle scienze deduttive: varietà e valore 
della prova; 

3) Filosofia delle scienze della natura: natura della spiegazione mella 
scienza; 

4) Filosofia della storia: intelligibilità della storia; 

5) Filosofia politica: fondamenti e limiti dell’autorità; 

6) Filosofia del diritto: il soggetto del diritto; 

7) Filosofia della religione: natura della fede religiosa; 

8) Filosofia del linguaggio: la significazione; 

9) Filosofia sociale: la parte dell’ipotesi nella ricerca sociologica; 

10) Psicologia: il problema dell’altruì; 

11) Morale: relativismo e obbligazione; 

12) Estetica: specificità e autonomia dell’opera d’arte. 


L’indirizzo della Segreteria del Congresso, per suggerimenti e infor- 
mazioni, è il seguente: Ch. Perelman, 32, rue de la Pécherie, Uccle - 
Bruxelles. 


AE 


I CONVEGNI DI STUDI FILOSOFICI CRISTIANI DI GALLARATE 
E LE LORO PUBBLICAZIONI 


Pubblichiamo tanto volentieri l’ « Avvertenza » al volume «Il primo 
Convegno » (22-24 ottobre 1945), in cui vengono descritte storia e atti- 
vità del Centro di Studi Filosofici Cristiani tra Professori Universitari di 
Gallarate, aggiungendovi un elenco delle pubblicazioni: 1 

« La presente pubblicazione ha valore soprattutto documentario. 
Quando, nell’ottobre del 1945, si tenne a Gallarate il primo di quelli che 
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furono poi chiamati i Convegni di Studì filosofici cristiani, non si crede- 
va che con esso si sarebbe dato inizio a un movimento, tale da avere la 
la continuità e l’importanza che di fatto ebbe ed ha: è stato annunciato 
per il settembre 1951 il VII Convegno, e sotto gli auspici del Centro gal- 
laratese sono stati pubblicati il I volume delia Bibliografia filosofica îta- 
liana dal 1900 al 1950 e il I volume della Bibliografia filosofica italiana 
annuale, ed è in compilazione un grande Dizionario filosofico, per con- 
cetti e autori, in quattro volumi. Venne fatta, al termine di quel. primo 
Convegno, la proposta di redigere un resoconto del medesimo, ma non si 
pensò all’iniziativa di pubblicare un vero e proprio volume di Atti, an- 
che perchè non erano state preparate apposite comunicazioni, ma sol- 
tanto proposta una discussione sullo stato attuale della filosofia cristiana 
e delle altre filosofie. Di fatto il P. Giacon pubblicò una relazione delle 
discussioni nel n. 3 della prima annata del Giornale di metafisica, e il 
Prof. Padovani ne pubblicò un’altra nel fascicolo II-III dell'annata 1946 
della Rivista di filosofia neoscolastica. Soltanto dopo il II Convegno ven- 
ne stampato, per ogni Convegno, un apposito volume di atti. 

E’ pertanto possibile avere, attraverso i volumi degli Atti, il testo 
completo delle introduzioni e delle comunicazioni e il resoconto 
delle discussioni dei Convegni dal II al VI. Era difficile invece suggerire 
la ricerca del resoconto delle discussioni del primo Convegno. Per ovvia- 
re a questo inconveniente e avere completa la eco di tutti i Convegni, 
vengono ripubblicate, in volume a parte, le due Relazioni suddette, e 
ringraziamo le due rispettive Redazioni per avere concessa la ripubblica- 
zione dei due articoli. Approfittando dell’occasione non è forse inoppor- 
tuna una brevissima parola sulla genesi storica del primo Convegno. 

Si era nell’agosto del 1945. Il 25 aprile non era molto lontano, e non 
erano state riattivate le principali comunicazioni ferroviarie. Il Prof. Pa- 
dovani, a Gallarate dove si trovava sfollato da Milano, in un amiche- 
vole colloquio col P. Giacon, auspicò una sollecita riunione di professori 
universitari di materie filosofiche, aderenti ad una concezione cristiana 
della vita, per favorire un indirizzo almeno non anticristiano all’imman- 
cabile rinascita degli studi filosofici del dopoguerra. Dopo una quindi- 
cina di giorni ,a Padova, il Prof. Stefanini, senza conoscere affatto la 
proposta del Prof. Padovani, con parole del tutto simili, faceva al P. Gia- 
con la stessa proposta. Il felice incontro delle idee obbligò a pensare a una 
qualche concreta realizzazione. In un incontro a Pavia, il P. Giacon rac- 
colse dal Prof. Sciacca non solo piena adesione, ma fervore di propositi 
e conoscenza di iniziative già in atto. Un altro incontro ebbe luogo a 
Vallo, vicino a Torino, dove si trovava il Prof. Guzzo, affranto inconsola- 
bilmente per la perdita repentina e inesorabile dell’unica dilettissima fi- 
glia Luisina. Il P. Giacon trovò la più viva adesione, i più fervidi inco- 
raggiamenti, i suggerimenti più utili e opportuni. Altrettanto ebbe a Bo- 
logna dal Prof. Battaglia. Tutti si era ben consapevoli che, nella crisi e 
nel crollo conseguiti alle due guerre mondiali, anche per la filosofia si 
manifestava, come unico terreno saldo, di fronte a tante rovine materiali 
e spirituali, il Cristianesimo. 

Si era già in settembre. Fu allora decisa una riunione, a cui sareb- 
bero stati invitati i gruppi universitari di Padova, Milano, Bologna, Pa- 
via, Torino, Genova, cioè soltanto di città dell’Alta Italia, non essendo 
ancora possibile comunicare oltre Appennino. Il tempo designato fu l’ul- 
tima settimana di Ottobre; il luogo, relativamente centrale e tranquillo 
e, in tempi ancora molto difficili per riunioni, sufficientemente attrezzato 
per alloggiare, fu l’Aloisianum di Gallarate, dove aveva e ha sede la Pon- 
tificia Facoltà di filosofia dei Padri Gesuiti dell’Italia settentrionale. Mez- 
zi di fortuna e qualche auto privata condussero a Gallarate i 14 profes- 
sori che di fatto poterono recarvisi, mentre 6 erano costretti a inviare 
soltanto la loro cordiale adesione. Di felice auspicio per il futuro fu la 
presenza del Prof. Castelli, invitato in modo specialissimo come rappre- 
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sentante del centro, del meridione e delle isole: superando difficoltà inau- 
dite, egli portò il saluto di Roma, dell’Istituto di Studi filosofici, di col- 
leghi e amici che applaudivano all’iniziativa. 

Il Convegno ebbe luogo precisamente nei giorni 22, 23, 24 ottobre; 
l'argomento proposto fu: «Orientamenti contemporanei della filosofia 
cristiana e delle filosofie non cristiane ». Le discussioni si aggirarono di 
fatto intorno a quattro punti: il concetto di filosofia e l’antitesi tra intel- 
lettualismo e volontarismo, i concetti di filosofia cristiana e non cristia- 
na, la dimostrazione di alcune verità essenziali per una possibilità di ade- 
sione al Cristianesimo, atteggiamenti e valutazioni circa la filosofia an- 
tica e moderna, cristiana e non cristiana. Al termine del Convegno fu 
unanimamente ed entusiasticamente espresso il desiderio di rendere pe- 
riodica una così simpatica, utile e feconda riunione, allargando l’invito ai 
docenti universitari di filosofia cristiana di tutta Italia. 

Il II Convegno fu tenuto pure a Gallarate nei giorni 4, 5, e 6 settem- 
bre 1946, e vennero trattati i due argomenti: rapporti tra filosofia cristia- 
na e filosofia antica e moderna, e rapporti tra agostinismo e tomismo. 
Vi presero parte 24 professori e .ve ne aderirono 26. 

Al termine del convegno fu prospettata l’opportunità di invitare alle 
riunioni alcuni rappresentanti di nazioni amiche, come avvenne. 

Il III Convegno ebbe luogo nei giorni 16, 17, 18 settembre 1947, e ven- 
nero trattati i due argomenti: il punto di partenza della ricerca filosofica, 
e îl pensiero filosofico di C. Blondel. Vi parteciparono 26 professori di cui 
tre francesi, e ve ne aderirono 26. Al termine del Convegno fu proposto 
di invitare alle riunioni anche alcuni « osservatori », appartenenti a in- 
dirizzi filosofici i più diversi e rappresentativi, come pure avvenne. 

Il IV Convegno fu tenuto nei giorni 13, 14 e 15 settembre del 1948, 
e venne discusso l’argomento: la struttura della metafisica, în ordine spe- 
cialmente a una dimostrazione razionale dell’esistenza di Dio. Furono 
presenti 32 professori, di cui tre stranieri e un « osservatore », e aderi- 
rono 18. 

Il V Convegno ebbe luogo nei giorni 7, 8 e 9 settembre del 1949, e 
venne discusso l'argomento: la fondazione della morale. Furono presenti 
39 professori, di cui cinque stranieri e tre « osservatori »; aderirono 29. 

Il VI Convegno fu tenuto nei giorni 6, 7 e 8 settembre del 1950, e 
venne discusso l’argomento: persona e società. Vi parteciparono 37 pro- 
fessori, di cui sei stranieri e un « osservatore » aderirono 35, di cui sei 
stranieri e sei « osservatori ». 

Il lavoro continua... ». 

Infatti il VII Convegno ebbe luogo nei giorni 11, 12 e 13 settembre 
1951, e venne discusso l’argomento: i fondamenti ddell’estetica; vi par- 
teciparono 52 professori, di cui 7 stranieri e 2 « osservatori ». E nel pros- 
sime anno i filosofi cristiani affronteranno il problema della storia. 


Le pubblicazioni del Centro Gallaratese sono le seguenti: 

Il primo Convegno (22-24 ottobre 1945). Editoria Liviana - Padova 1951. 

Filosofia e Cristianesimo - Atti del II Convegno (4-6 Settembre 1946). 
Dott. Carlo Marzorati Editore. Milano 1947. 

Attualità filosofiche - Atti del III Convegno (16-18 Settembre 1947). Edi- 
toria Liviana - Padova, 1948. 

Ricostruzione metafisica - Atti del IV Convegno (13-15 Settembre 1948). 
Editoria Liviana - Padova, 1949. 

Fondazione della morale - Atti del V Convegno (7-9 Settembre 1949). 
Editoria Liviana - Padova, 1950. i 

Persona e Società - Atti del VI Convegno (6-8 Settembre 1950). Editoria 
Liviana - Padova, 1951). 


LIBRI PERVENUTI ALLA REDAZIONE 


Anselmo (S.): Proslogion. Texto Y Traduccion. Universidad Nacional de 
la Plata. Buenos Aires 1950. 


Appunti sull’evoluzione del Sindacato. A cura dell’ Istituto Sociale Am- 
brosiano. A.C.L.I. Milano 1951. 


Atti della prima settimana ii nazionale sull’enciclica « Mediator 
Dei ». Parma 1949. Na 


L. Bertrand: S. Agostino. Ed. III. Vita e Pensiero, Milano 1951. 
F. Ceuppens: Theologia Biblica: De Incarnazione. Marietti. Torino 1951. 


I. Di Napoli: Manuale Philosophiae: II. Psychologia - Gnoseologia-Onto- 
logia. Marietti, Torino 1951. 


P. Geremia C. P.: Un grave questione su la scelta delle vocazioni. Vita 
e Pensiero, Milano 1951. 


E. Krebs: Occhio mai vide (La nostra vita nell’al di là, la nostra contem- 


plazione di Dio e il beato incontro con i nostri cari). Orbis Catholi- 
cus, Roma 1951. 


F. M. Pareja: Islamologia: (geografia - ra - istituzioni - letteratura - 
arti - scienze). Orbis Catholicus, Roma 1951. 


Card. E. Ruffini: La teoria della evoluzione secondo la scienza e la fede. 
Orbis Catholicus, Roma 1948. 


Scholastica Ratione Historico-Critica Insturanda (Acta Congressus scho- 


lastici internationalis, Roma anno Sancto MCML celebrati). Roma 
1951. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Roma, 29 Ottobre 1951 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D'AMORE 
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I. PROGRESSO DOMMATICO E PSICOLOGISMO MODERNO. 


Il XV Centenario del Concilio di Calcedonia (451-1951) trova gli 
studiosi cattolici tuttora intenti ad indagare il mistero dell’ Uomo-Dio, 
dell’unione cioè della natura divina con l’umana nell’unica persona 
del Verbo increato. Ogni verità della fede cristiana presenta alla no- 
stra mente dei problemi, che la Rivelazione e il Magistero della Chiesa 
chiariscono e definiscono nei loro termini, senza però offrire una per- 
fetta soluzione. Giustamente perciò il grande S. Agostino scorge nella 
fede un atto d’intelligenza, misto di assenso e di indagine: «Hanc 
nunc dico intelligentiam, qua intelligimus cogi- 
tantes» (1) Il mistero non è una sfinge, ma una verità divina, tra- 
scendente in modo assoluto ogni intelligenza creata, non tanto però 
da sfuggire del tutto allo sguardo della mente. Esso infatti appartiene 
in qualche modo, senza esserne circoscritto, all’orizzonte immenso 
dell'essere e del vero intelligibile, ch’è l’oggetto adeguato o esten- 
sivo dell’intelletto creato. Pertanto, « benchè l’unione del Verbo divino 
con la natura umana non possa essere pienamente compresa dall’uomo, 
tuttavia è conveniente che ci sforziamo di parlarne alquanto, secondo 
il modo e la capacità nostra, a edificazione della fede, affinchè l’as- 
senso del credente a questo mistero sia al riparo dagli attacchi dei 
miscredenti » (2). 

Conscio di sì alto compito del teologo, l’illustrissimo Mons. P. Pa- 
rente, professore al Pont. Ateneo di Propaganda Fide, si è accinto al- 
l’opera «con la speranza di portare qualche contributo di chiarifica- 
zione e di precisazione nel campo dei nuovi studi cristologici, sia dal 
punto di vista storico, sia, e molto di più, dal punto di vista psicolo- 
gico ». Frutto di questo suo atteso e opportunissimo contributo è il 
volume intitolato: L’Io di Cristo (3). 


(1) De Trin., 1. XIV, c. 7. 

(2) S. Tomm., Contra Gent., 1. IV, c. 41. i 

(3) Il volume « L’ Io di Cristo » di Mons. Parente ha visto quest'anno la luce, in 
veste candida con titolo color purpureo, per i tipi della Casa Editr. Morcelliana. Alla 
ricca Bibliografia annessa al volume, seguono l’ Indice degli autori e 1’ Indice gene- 
rale: tutto compreso in 290 pagine. 
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Pur avendo seguito le tracce del Rev. P. Galtier, S. J., che per 
primo osò tentare un sondaggio sistematico nell’abisso inesplorato della 
psicologia di Cristo e dei suoi rapporti con la Persona del Verbo e 
con l’unione ipostatica (4), Mons. Parente finisce con allontanarsene, 
dichiarando di non trovarsi interamente d’accordo con l’illustre teo- 
logo della Università ‘Gregoriana, né sotto l’aspetto storico del pro- 
blema, né sotto quello psicologico. 

Dal punto di vista storico, mentre il P. Galtier afferma che 
nei Concili di Efeso e di Calcedonia non fu fatto dottrinalmente un 
passo in avanti (5), poichè i Padri si limitarono a ripetere ciò ch’era 
stato definito a Nicea, Mons. Parente distingue un triplice problema 
dottrinale: quello della consustanzialità del Verbo-Incarnato col Pa- 
dre, risolto affermativamente a Nicea (321); quello dell'unione reale, 
fisica, ipostatica, e non puramente morale e psicologica propu- 
gnata da Nestorio, tra le due nature nell’unica ipostasi divina del Figlio 
di Dio, risolto anch’esso in senso affermativo nel Conc. di Efeso (431); 
quello, infine, dell'unione fisica, non nel senso di essenziale ossia 
naturale, ma di unione personale, sussistenziale tra le due 
nature rimanenti perciò inconfuse e immutabili, indivise 
e inseparabili nella persona del Verbo, come asseriscono S. Leone 
M. e il Conc. di Calcedonia (451), contro la soluzione ereticale data 
dai Monofisiti seguaci di Eutiche. A questi tre grandi Concili Ecume- 
nici, tengono dietro, quale degno coronamento, il 2° e il 3° Concilio 
di Costantinopoli (553; 680-681), i quali, dissipando le ultime ombre 
dell'errore suscitate dai Nestoriani e dai Monoteleti, precisano che 
l’unione fisica in Cristo, essendo avvenuta «secondo l’ipostasi 
e la persona», non secondo la natura, le operazioni delle due volontà 
rimangono distinte e inconfuse realmente, affinchè non vengano in 
nulla menomate la perfezione e l’attività delle due nature. 

. Lo sviluppo dommatico, dunque, determinato dai cinque grandi 
Concili Ecumenici a riguardo della verità dell’ Incarnazione, pur re- 
stando omogeneo, senza contraddizioni di pensiero o riabilitazioni di 
personaggi prima condannati, non si limita ad un arricchimento ver- 
bale di termini esprimenti identici concetti, ma segna un vero e 
reale progresso dommatico, consistente nella formulazione tecnica- 
mente più esatta del mistero di Cristo. La più chiara comprensione, 
distinzione e applicazione dei termini filosofici di: gio — odota — 
mpbowroy - imbotaote - vépyera consentono il passaggio dall’implicito al- 


(4) Cfr, L’ Unité du Christ - Etre - Personne - Conscience, Paris, 1939. 
(E CEEZ0, CS EPoa/2: 
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l’esplicito che salva in pari tempo l’immutabilità della verità rivelata 
e l'avanzamento dell’intelletto umano nella conoscenza di essa. 

Ciò premesso, Mons. Parente giudica contraria al pensiero dei 
Padri e dei Concili la riabilitazione piena dell'espressione « Assum - 
ptus homo», fatta dal Basly e dal Gaudel, quasiché in Cristo 
vi fosse un individuo umano coesistente al Verbo, da questi indipen- 
dente e autonomo del tutto nell’operare e solo a lui unito per rapporto 
estrinseco. Nella sfera speculativa, tale concezione rappresenta un com- 
promesso con l’equivoca posizione nestoriana (6). 

Passando poi al piano psicologico, le divergenze tra il P. Gal- 
tier e Mons. Parente, ma soprattutto tra questi e il P. L. Seiller, 
O. F. M. (7) si vanno accentuando. Per il Galtier, v'è in Cristo un solo 
Io ontologico e una sola personalità ontologica, ma un duplice Io 
psicologico, il divino e-l’umano; questo emerge dalla coscienza umana 
di Cristo e si afferma come agente autonomo, pur non essendo per- 
sona. In Cristo la coscienza umana ha per oggetto formale esclusivo 
la natura umana e non la Persona del Verbo, la quale è solo termine 
di conoscenza nella visione beatifica. Nessun legame fisico, nell’ordine 
dell’essere, tra la Persona del Verbo e la natura umana individua, do- 
tata del proprio essere; parimenti nessun legame fisico, nell’ordine del- 
l’operare, perchè la Persona del Verbo non riveste la qualità di prin- 
cipio operativo per rispetto alle azioni umane, ma di semplice soggetto 
d’attribuzione. L’unione ipostatica esige l’unità psicologica, ma non è 
essa che la produce. 

Il P. Seiller, non contento di ricalcare le orme del Basly e del 
Galtier, si è spinto ancora più avanti, giungendo fino a rivendicare 
la legittimità dell’ espressione « Assumptus homo» come indice 
d’un Io, che costituisce una personalità psicologica distinta, auto- 
noma, indipendente nell’operare per rispetto a quella divina: non sol- 
tanto qualche cosa, ma qualcuno, che «in recto» vien chia- 
mato non col nome di Verbo, ma di Gesù Cristo (8). 

Di fronte a queste singolari e audaci affermazioni, la reazione di 
Mons. Parente è vivace, anche se contenuta entro i limiti d’un lin- 
guaggio sereno e corretto. L’accusa di psic ologismo, mossa ai teo- 
logi sopra menzionati, perchè troppo aperti essi si mostrano all’in- 
flusso della filosofia moderna, che identifica coscienza e personalità, 
non ci sembra infondata. Non è infatti senza pregiudizio per l’intel- 


(6) Cfr. S. THom., Summa Theol. II, q. 4, a. 3; P. PARENTE, 0. c. pp. 86-87. 
(7) La psychologie humaine du Christ et l’unicité de personne, Rennes, 1949, 


(8) Cfr. o. c., pp. 28-22. 
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ligenza e per la formulazione ortodossa dei misteri della fede, che si 
abbandonano o, ciò ch'è ancora più deplorabile, si deprezzano i prin- 
cipi della teologia classica culminante nella Somma dell’Aquinate, per 
tentare vie nuove, ignote ai Padri e al Magistero della Chiesa. Qua- 
lora non si ammettano con S. Tommaso i seguenti punti basilari della 
filosofia perenne e della Cristologia: 1) Distinzione reale tra natura e 
persona nell’uomo, e distinzione reale tra essenza ed esistenza; 2) Iden- 
tità formale tra supposto e persona nella natura ‘\umana; 3) Unità di 
sussistenza in Cristo, cui consegue logicamente l’unità di essere; non 
si è in grado di salvare integralmente il dogma cristologico definito 
ad Efeso e a Calcedonia, né, per conseguenza, di evitare gli scogli della 
terminologia equivoca ed ereticale dei Nestoriani e dei Monofisiti. 

La recente condanna inflitta dal S. Ufficio al libro del P. Seiller, 
con decreto del 12 luglio 1951 (9); ma, ancor più, l'insegnamento chiaro 
e autorevole dell’augusto Sommo Pontefice Pio XII, nell’Enc. «Sem- 
piternus Rex Christus» (10) conferiscono alle osservazioni 
critiche di Mons. Parente valore e luce. Ormai, dal punto di vista dom- 
matico, non sono più ammesse titubanze ed oscillazioni. Uno solo è 
l’lo di Cristo: l'Io divino del Verbo, il quale, come sussiste nella 
natura umana, cosi in essa e per essa opera, agisce e soffre. Inutile 
perciò, erroneo anzi il distinguere in Cristo un duplice Io psicologico, 
e più ancora erroneo e favorevole all’eresia nestoriana il parlare d’una 
duplice personalità psicologica nel Verbo fatto carne, 


II. « L’IO DI CRISTO » NELLA SINTESI TOMISTICA DI MONS. PARENTE. 


L’illustre nostro teologo non si contenta della semplice critica delle 
altrui opinioni meno rette; egli, tributando il doveroso omaggio di 
lode a quanti lo hanno preceduto nell’arduo sentiero del vero e te- 
nendo conto dell’apporto storico o speculativo da essi dato alla solu- 
zione dei problemi che assillano il pensiero dei dotti, si studia di pro- 
iettare nuova luce sulla penombra del mistero. Nel caso nostro, è 
l’unità ontologica e psicologica dell'Io di Cristo che attrae il suo 
sguardo, e su di essa egli cerca di concentrare i raggi della specula- 
zione teologica, che piovono con inalterato splendore dal Sole d’A- 
quino. Per non tradire il pensiero dell’A., riferiamo alcune delle sue 
principali affermazioni, che mirano ad illustrare i due aspetti del pro- 
blema in questione. 


(9) Cfr. L'Osservatore Romano, 19 luglio: testo del decreto e rilievi fatti a riguard. 
dal Rev.mo P. M. Browne, Maestro del S. Palazzo. È 


(10) A. A. S. Vol. 33, 1951, pp. 625-644. 
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I. L’unità ontologica dell'Io di Cristo. «La perso- 
nalità dev’essere una perfezione reale, ma non in linea sostanziale, 
propria della natura, dal momento che la natura umana di Cristo è 
integra e perfetta sostanzialmente e intanto non è persona, ma sus- 
siste nella Persona del Verbo» (p. 74). «La natura umana assunta è 
instrumentum coniunctum del Verbo, il quale sarebbe così 
come il principio efficiente dell’attività umana, mentre la natura è 
il principio formale » (pp. 85, 170). « Poichè l’essere, secondo S. Tom- 
maso, ha una funzione costitutiva riguardo alla persona, la quale si 
dice sussistente ’inquantum est sub suo esse’ (11), onde ’esse perti- 
net ad ipsam constitutionem personae’ (12), in Cristo v'è un solo es- 
sere, perchè vi è una sola personalità ontologica: quella divina del 
Verbo. Mancando alla natura umana di Cristo il proprio essere, man- 
ca di conseguenza la propria personalità umana, distinta realmente 
dalla divina, perchè l’essere è l’elemento più decisivo per costituire 
la persona» (p. 123). Nessun dubbio che per S. Tommaso, osserva il 
nostro A., vi sia in Cristo una sola persona, quella divina, e una sola 
esistenza, che dal Verbo viene comunicata alla natura umana: « Illud 
esse aeternum Filii Dei, quod est divina natura, fit esse hominis, 
in quantum humana natura assumitur a Filio Dei in unitatem per- 
sonae » (13). 

Alle varie difficoltà che dall’opposta sponda, scotistica o suare- 
ziana, vengono mosse all’unità di essere in Cristo, Parente risponde 
col Billot: «Il Verbo comunica secondo la sua relazione l'essere divino 
alla natura umana, che però resta unita ipostaticamente al Figlio, non 
al Padre né allo Spirito Santo » (p. 128): l’unità quindi dell’essere «in 
divinis», non pregiudica all’incarnazione della sola seconda Persona. 
Né, d’altra parte, il fatto che l’essere divino è eterno ed intinito pone 
ostacolo all'unione con una natura creata e finita, poichè: « Come 
nella visione beatifica l’essenza divina termina l'intelletto nell’or- 
dine intenzionale, cosi nell'unione ipostatica l’essere divino personale 
del Verbo termina la natura assunta cioè la pone fuori delle sue 
cause e la fa sussistere nella sua stessa Persona divina, senza penetrare 
la natura come forma » (pp. 178-179). Ciò spiega perchè l’unione ipo- 
statica, pur essendo realissima e fisica, non importi alcun mutamento 
da parte della natura divina: « L’attuazione terminativa costituisce un 


(11) In I Sent. d. 23, q. 1, a. 1, ad 3. 
(12) Summa Theol. I, q. 18, a. 1, ad 4. 
(13) Summa Theol. III, q. 17, a. 2, ad 2. 
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rapporto tra il Verbo e l’umanità assunta, che è reale da questa a 
quello, ma è semplicemente logico da quello a questa. Nessun pericolo 
dunque di mutazione o di composizione reale nel Verbo e nell’essere 
divino » (p. 129). In conclusione: la ragione propria dell’unità onto- 
logica della Persona di Cristo è data dall’unicità dell’essere divino, 

; proprio del Verbo, che costituisce l’esistenza e quindi la personalità 
umana. ; 


, » " 


2..L’unità psicologica dell'Io di Gristo. Mons. Pa- 
rente osserva anzitutto che il problema psicologico dell’Io di Cristo 
non ha in S. Tommaso una soluzione integrale; questa tuttavia è con- 
tenuta virtualmente in alcuni principi del S. Dottore, che a lui ser- 
virono per illustrare il dogma definito ad Efeso e a Calcedonia. 
Quali sono tali principi? Il nostro A. li riduce ai seguenti: 
a) Distinzione reale tra essenza ed essere: l’essenza è ciò che 
: esiste «ut quod »; l’essere è la ragione di tale esistenza «ut quo»; 

b) «Primato dell’essere nella costituzione della persona, di cui 
la natura è l'elemento formale, l’atto esistenziale invece è l’elemento 
determinante, definitivo della personalità; 

c) La persona, come è principio di unità ontologica in base al- 
l'essere, così è principio di unità psicologica in base all’operare. Tanto 
la natura quanto la persona sono princìpi operativi; ma mentre la 
natura è la fonte (« principium quo »), la persona è l’agente (« princi- 
pium quod»). La funzione dinamica della persona è sulla linea della 
causalità efficiente, quella della natura sulla linea della causalità for- 
male; . 

d) La natura umana è instrumentum coniunctum del 
Verbo stesso, in cui si personifica... S. Tommaso non trova dif- 
ficoltà ad ammettere un influsso personale del Verbo sull’attività della 
natura umana... Ogni azione di Cristo è teandrica, perchè deriva dalla 

; natura assunta sotto l’influsso direttivo del Verbo» (pp. 178-180). 

Da parte della natura umana, Mons. Parente pone come principi 
risolutivi o premesse per la soluzione del problema psicologico: 

1I)L’Autocoscienza, ossia: «l’intuizione oscura, ma imme- 

diata, che l’anima ha di sé medesima; essa è piuttosto virtuale e si 
attualizza attraverso la riflessione sull’atto del conoscere. Non è ter- 
mine di ragionamento, non è deduttiva, ma ha il carattere di una per- 
cezione sperimentale della sostanza dell'anima nel suo essere concreto, 
individuale; è vera autocoscienza »; 


2) L’Esperienza mistica. «L’anima santificata dalla gra- 
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zia e ricca dei doni soprannaturali della carità e della saggezza, non 
vede Dio, ma lo avverte come presente, come oggetto di intima pre- 
senza, sebbene non intuitiva... Oltrepassando la sfera oscura ed im- 
perfetta della Fede, arriva ad una specie di sensazione di Dio nella sua 
realtà personale. E’ l’esperienza (immediata, secondo il P. Gar- 
deil, cit. a p. 184, nota) della Persona divina... In conclusione, se- 
condo le migliori interpretazioni (di Giovanni da S. T., Valgornera, 
Gardeil), Sì Tommaso ammetterebbe una intuizione oscura, quasi 
sperimentale, e diretta dell'Essere supremo nei mistici. E però 
non ripugna né in psicologia né in teologia l'opinione d’una relazione 
conoscitiva diretta tra l’anima (elevata con la grazia) e l’ Essere divino. 
Tale opinione è in perfetta armonia con i principi del tomismo » (pa- 
gine 182-185). î 

In conformità a tali premesse, l’egr. A. delinea la soluzione tomi- 
stica del problema psicologico di Cristo: « Cristo è uno. Nel piano 
psicologico questa proposizione deve tradursi nell'altra: Cristo si 
sente uno... L’oggetto è costituito dalia doppia natura confluente 
in una sola Persona; il soggetto è la Persona, che si manifesta come 
un Io; la coscienza è il diaframma psicologico tra l'oggetto e il sog- 
getto sulla linea dinamica dell'operazione... La coscienza è duplice, 
quella divina e quella umana, personale l’una e l’altra e cioè propria 
del Verbo sussistente nelle due nature... Con la coscienza divina il 
Verbo si scruta e si sente nella sua attività divina e nei rapporti di 
essa con la natura umana assunta » (p. 186). 

«Si domanda ulteriormente se la coscienza umana può attingere 
il divino, attesa l’unione ipostatica (che la trascende infinitamente)... 
La soluzione dipende da due condizioni: 1) possibilità per la coscienza 
di attingere l’essere della natura e della persona a cui appartiene; 2) fun- 
zione egemonica della persona in genere e della Persona del Verbo 
in particolare sull’attività della natura, in cui quella persona sussiste » 
(p. 188). 

Ambedue le suddette condizioni si avverano senz’altro nel caso 
nostro; onde l’A. conclude: «La coscienza umana di Cristo ripiegan- 
dosi su se stessa s'incontra nella natura e nel suo essere, che è però 
l'essere divino, personale del Verbo... Pertanto il rapporto ontolo- 
gico stabilito dall’unione ipostatica tra natura umana e il Verbo passa 
alla sfera psicologica e diventa cosciente per due vie: una è quella del- 
l’autocoscienza abituale e attuale dell’anima riguardo alla sua natura 
e al suo essere (che nel caso di Cristo è l'essere divino); l’altra è quella 
dell’influsso operativo della Persona del Verbo sulla natura umana as- 
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sunta, per cui la coscienza umana ha come unico soggetto avvertito 
il Verbo stesso » (p. 189). 

A conferma della tesi dell’autocoscienza che l’anima di Cristo ha 
del suo essere divino, Mons. Parente applica a questa le conclusioni 
sull’esperienza dei mistici, scrivendo: « Fatte le debite proporzioni, bi- 
sogna risalire al disopra di tutte le esperienze mistiche per avvicinarsi 
in qualche modo alla realtà di quel contatto ineffabile, che, in forza 
della grazia di unione e della grazia santificante, doveva essere abitual- 
mente vivo tra l’anima di Gesù e il Verbo. Mente umana non riuscirà 
mai a cogliere quel contatto, che garantisce la più alta unità psicolo- 
gica tra l’una e l’altro, già prima e indipendentemente dalla visione 
beatifica, che del resto può dare non la percezione, ma soltanto la 
notizia della unione, da cui la coscienza umana di Cristo attinge la 
certezza di essere Figlio di Dio» (p. 189). 

Che cosa dunque pensare dell’Io di Cristo? E’ desso uno o du- 
plice, divino e umano? A questo quesito, ch’è poi in realtà il punto 
cruciale del problema agitato da Mons. Parente, questi è ormai in 
grado di rispondere: «Se per Io s'intende, secondo il linguaggio in 
uso, il soggetto agente, cosciente e libero, non è possibile supporre 
in Cristo un Io oltre un Io divino: essendo unico in Lui il soggetto 
agente, e cioè la Persona, unico è l'Io e semplicemente divino... Come 
tale il Verbo pronunzia l'Io di fronte al Padre e allo Spirito Santo 
nelle operazioni personali ad intra, e ripete l'Io di fronte alle stesse 
Persone e di fronte all’umanità quando agisce nella natura assunta come 
suo proprio strumento per l’opera della redenzione. Il Verbo si pone 
come principio e termine dell’attività cosciente umana e si dice Io 
umanamente, non soltanto per una semplice attribuzione ‘estrinseca, 
ma anche in forza del vincolo reale, ontologico e psicologico, che lega 
intimamente l’esistenza e la vita della natura assunta al Verbo, Il 
centro focale dell’unità di Cristo, ontologicamente e psicologicamente, 
resta il Verbo, che unisce le due nature in un solo essere personale, 
che domina e regge le due attività, umana e divina, come soggetto 
agente, e supera le dualità della coscienza nell’unità dell'Io» (p. 190). 


III. LUCI ED OMBRE NELLA SINTESI TOMISTICA DI MONS. PARENTE. 


Scegliendo quasi «fior da fiore» le più significative affermazioni 
contenute nell’interessante volume di Mons. Parente, ci lusinghiamo 
di aver riprodotto fedelmente, sia pure in miniatura, la fisionomia del- 
l’«Io di Cristo », secondo l’integrità e l’unità ontologica e psicologica 
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che l'illustre teologo, in accordo con le definizioni conciliari e la teo- 
logia di S. Tommaso, ha saputo magistralmente ritrarre. Dopo i re- 
centi interventi del Magistero della Chiesa, nessuno tra i cattolici, 
siamo persuasi, ardirà più attentare all’unità dell’Io di Cristo, che 
ben potremmo veder simboleggiata nella veste inconsutile, che anche 
i soldati crocifissori vollero rispettare. 

Ma (poichè brancoliamo tutti nella penombra del mistero e l’im- 
magine di Cristo delineata dal nostro ch.mo A. non pretende di es- 
sere acherotipa), ci permettiamo di notare nel suo ritratto di Cristo 
alcuni punti oscuri, che desideriamo illuminare, sempre valendoci dei 
raggi di dottrina che risplendono nel pensiero dell’Aquinate. Esami- 
niamo dunque pazientemente il cammino tracciato da Mons. Parente 
e domandiamoci se è possibile giungere alle stesse mete per vie più 
facili, più brevi e più sicure. A tale scopo, proponiamo dei quesiti, 
cui rispondere, possibilmente, con le parole stesse del Dottore Comune. 


A. La personalità ontologica di Cristo, secondo la dottrina di 
S. Tommaso. 


I. E..vero che la personalità nion-è nella linea so- 
stanziale, propria della natura? 

L’Angelico scrive: «L’accidente è l’opposto della sostanza. Ora, 
chi dice sostanza, può voler significare o l’essenza ossia la natura spe- 
cifica; oppure il supposto ossia l’ipostasi. Perchè dunque non vi sia 
unione accidentale, basta che sia fatta secondo l’ipostasi, benchè non 
vi sia unione secondo la natura» (14). Sono pertanto le definizioni 
stesse di Calcedonia e di Costantinopoli (15), che ci obbligano a dire, 
per maggior chiarezza ed a scanso di equivoci: l’unione non è acci- 
dentale, ma sostanziale, non secondo l’essenza o la natura, ma secondo 
l’ipostasi. La personalità quindi rimane il termine intrinseco della na- 
tura umana individua, sostanziale, poichè, alla capacità che già di suo 
possiede ‘la sostanza di esistere in sè e non in un altro soggetto, 
aggiunge la capacità di esistere da sè (« per se separatim existere »), 
e non in comunione con un altro soggetto. In altre parole, poichè 
la persona è il supposto dell’esistenza, ch’è la perfezione ultima, 
è chiaro che anche la personalità è nella linea sostanziale (sustat 
existentiae et accidentibus) per rispetto alla esistenza (16). 


(14) Summa Theol., III, q. 2, a. 6, ad 3. 

(15) Denz. 216, 219. 

(16) Cfr. Contra Gent., II, 54; Summa Theol., I, q. 29, a. 1, c. 3; De Unione Verbi 
Inc., q. un., a. 1, c. et ad 13. 
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Mentre allora ci è permesso di considerare la personalità come 
una perfezione necessaria al complemento intrinseco della sostanza 
intellettuale, onde questa divenga capace, non soltanto di sottostare 
agli accidenti, ma anche di possedere una propria ed incomunicabile 
esistenza, questa, al contrario, dovrà sempre considerarsi come una 
perfezione contingente, acquisita, quale partecipazione formale del- 
l’ Essere divino. La creatura ragionevole sussistente è la sua concreta 
personalità: Pietro è Pietro, ma non è la sua concreta.esistenza: « Nulla 
creatura est suum esse, sed est habens esse» (17). 


2. E° vero che l’essere è l'elemento più decisivo e 
determinante nella costituzione della persona? 

Distinguiamo: l’esistenza è bensì l’elemento ultimo, determinante, 
formale e decisivo nella costituzione della persona come soggetto in- 
tellettuale esistente fuori delle sue cause, nel mondo della natura 
universale; ma non è, propriamente parlando, il costitutivo formale 
ossia la ragione stessa della sussistenza e della personalità come tale. 
Che valore altrimenti avrebbe la categorica affermazione di S. Tom- 
maso: « Licet ipsum esse non sit de ratione suppositi, tamen pertinet 
ad suppositum, et non est de ratione naturae» (18)? Se dunque af- 
ferriamo bene il pensiero dell’Angelico, dobbiamo dire: La sussistenza 
è il ponte di congiunzione tra la natura, già completa specificamente 
e individualmente, e l’esistenza che segue e appartiene alla costituzione 
della persona, non formalmente e intrinsecamente, ma terminati- 
vamente e piuttosto estrinsecamente, benchè l’atto formale della 
esistenza investa intimamente il soggetto e, mediante questo, la natura 
in cui esso sussiste « Esse est actus formae, et essentiae, et suppositi » (19). 
Ed infatti, mentre la persona è causata dai principi proprii della na- 
tura e dal generante, come effetto proprio di essi, l’esistenza è l’ef- 
fetto proprio di Dio solo, di cui è formale partecipazione. 

Ascoltiamo il comune Maestro. «Esse pertinet et ad naturam, 
et ad hypostasim: ad hypostasim quidem, sicut ad id quod habet es- 
se; ad naturam autem, sicut ad id quo aliquid habet esse» (20); « Esse 
consequitur naturam, non sicut habentem esse, sed sicut qua aliquid 
est; personam autem sive hypostasim sicut habentem esse» (21); 


(17) Quodl. 2, q. 2, a. 3; cfr. Summa Theol., III, q. 2, a. 2, ad 2.; De Pot. q. 5, 
a. 4, ad 3. 


(18) Quodl. 2, q. 2, a. 4, ad 2. 

(d9)SIneISSent.od:137-q- 4a 12,0% q. 3; a. 1, c.; Summa Theol. I, q. 3, a. 4, c.; 
Tag=ssssgast cea 100 na ntonre) 

(20) Summa Theol., I, q. 17, a. 2, c. 

(21) Ib,. ad 1. 
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«Ipsum esse est personae subsistentis (non dice: est persona subsi- 
stens, come in Dio), secundum quod habet habitudinem ad talem na- 
turam » (22); «Hoc est proprium homini - Christo quod persona sub- 
sistens in humana natura eius non sit causata ex principio humanae 
naturae, sed sit aeterna» (23). 

L’« Essere sussistente » è Dio solo; tutti gli altri esseri, al di fuori 
di Dio, hanno [V'esistenza ricevuta e limitata da una determinata na- 
tura specifica e individua, completa e capace di esistere separatamente, 
che chiamasi perciò supposto e soggetto: « Ad rationem hypostasis 
vel suppositi... ulterius requiritur quod sit perfectum et in se sub- 
sistens» (24). Non è perciò l’esistenza che in noi sussiste, né la natura 
specifica o individua come tale, ma l'Io, ch'è il complemento della 
natura individua, distinto formalmente e realmente (almeno in modo 
inadeguato) e dalla natura e dalla propria concreta esistenza: « Essen- 
tia dicitur cuius actus est esse, subsistentia cuius actus est subsiste- 
re» (25). Se v'è distinzione reale nel primo caso, perchè non anche 
nel secondo ? Come credere che S. Tommaso identifichi, realmente e 
formalmente, ciò che, secondo lui, si distingue come «esse et quod 
est », « potentia et actus », « recipere et recipi, perficere et perfici » (26)? 

Ma che cos'è propriamente l’io? S. Tommaso risponde: «Id 
quod est perfectissimum in tota natura »: la perfezione suprema nel 
mondo della natura universale, Dio compreso. Anche in Dio, infatti, 
la personalità si distingue concettualmente dalla sua natura di 
Essere sussistente, poichè, secondo il nostro modo di concepire (non 
« secundum se »), vi aggiunge una duplice formalità: la distinzione 
e lincomunicabilità nel modo di possedere l’identica natura 
divina. Da ciò risulta la nozione trascendentale della persona, rias- 
sunta lucidamente dall’Angelico in queste brevi parole: «distinctum 
*iibsistensvio natura intellectuali» (27). 

La distinzione razionale ma non reale tra essere e persona in Dio 
« Tres personae non habent nisi unum esse » (28), ci consente di evi- 
tare i due opposti scogli: del modalismo di Sabellio e del politeismo 
dei pagani; la distinzione formale e reale tra persona ed essere nelle 


(22) Ib., ad 4. 

(23) Summa Theol., IMI, q. 16, a. 12, c.; cfr. Summa Theol., I, q. 45, a. 5; Contra 
Gent. IV, 44; Opera S. Thomae, Ed, Parm. vol. XXV, Tabula aurea: Esse. 

(24) QQ. DD., De unione Verbi Inc. q. un., a. 2, ad 3; cfr. Summa Theol. I, q. 3, 
a. 4, 
(25) Cfr. Quodl. 2, a. 4, c.; In I Sent. d. 23, q. 1, a. 
(26) Contra Gent. II, 54; cfr. In II Sent, d. 3, q. 1, a. 
ame2:ad=9, 

(27) Summa Theol. I, q. 29, a. 4; cfr. QQ. DD., De Potent. q. 9, a. 4, c. 

(28) Summa Theol. II, q. 17, a. 2, ad 3; cfr. q. 39, a. 2. 


di 
dpcrretcadi 6; De Potàq:4/, 
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creature intellettuali, ci salva dallo scoglio non meno funesto del 
panteismo. 

Con linguaggio allora, A crediamo più schiettamente tomistico, 
diremo: Mancando alla natura umana di Cristo la propria persona- 
lità, sostituita da quella del Verbo, manca ad essa di conseguenza il 
proprio essere, che segue la costituzione ontologica della persona ‘ossia 
dell'io, che solo è propriamente capace di esistere e di sussistere nella 
natura umana, mentre questa, anche se individua, ‘non ancora sussi- 
ste, ma è «quasi per se exsistens » (29). Ecco perchè l’Angelico, dopo 
aver asserito, con i Concili di Efeso e di Calcedonia, l’unità dell’ipo- 
stasi e della persona in Cristo (30), dall’unità della persona arguisce 
l’unità dell’essere, e non viceversa, scrivendo: «Illud esse quod per- 
tinet ad ipsam hypostasim vel personam secundum se, impossibile est 
in una hypostasi vel persona moltiplicari: quia impossibile est quod 
unius rei non sit unum esse » (31). 

Come dunque concepire che il solo Verbo si è incarnato, e non 

le altre due Persone comunicanti nello stesso essere divino, da loro 
| non realmente distinto ? L’unica risposta plausibile suona mirabile con- 
ferma della dottrina sopra esposta: Per noi cattolici, l'essere, anche se 
sussistente com’è in Dio, è insufficiente da solo a costituire una per- 
fetta sussistenza ossia la personalità (32). Perciò, pur essendo la na- 
tura divina, come tale (« secundum seipsam »: Summa Theol. III, q. 3, 
a. 2, c.), principio dell’azione assuntiva, ch’è azione «ad extra» 
comune alle tre Divine Persone, non ne può essere propriamente il 
termine, che di suo dice alcunchè di distinto ed incomunicabile e 
cioè di personale. Occorre pertanto così concepire l’unione iposta- 
tica: Il Verbo soltanto si è unito immediatamente alla natura umana, 
perchè Egli solo le ha comunicato la personalità divina; non in quanto 
essa dice relazione di opposizione al Padre, ma in quanto importa 
un «distinto sussistente »; onde l’unione risulta fatta non precisamente 
nell’essere divino e nemmeno nella relazione divina, ma in una distinta 
persona connotante l’uno e l’altro (33). 

Parlando allora con proprietà dell’unione ipostatica del Verbo, 
dobbiamo asserire con l’Aquinate: « Il Verbo sussiste nella natura 
divina e per la natura divina... Egli però non riceve la sua sus- 
sistenza dalla natura umana; ma Egli è che trae la natura umana alla 


(29) Summa Theol. III, q. 2, a. 2, ad 2. 

(30) Cfr. Summa Theol. II, q. 2, aa. 2-3. 

(31) Summa Theol. III, q. 17, a. 2, c. 

(32) Cfr. QQ. DD. de Potentia, (e 8; a 
(33) Cfr. De unione Verbi Inc. q. un., a. 1, ad 8. 
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propria sussistenza o personalità; non sussiste per essa, bensì in 
essa » (34). E° dunque semplice o composta la Persona del Verbo? « La 
Divina Persona, semplice in se medesima, sussiste in due nature » (35); 
dicesi perciò composta, in quanto trova nelle due nature una doppia 
ragione per sussistere (36). « Il supposto umano è attribuito a Cri- 
sto» (37); si può altresì parlare «della personalità dell’uomo Cri- 
sto » (38), ma essa « non è altro che la personalità stessa del Verbo » 
(39) (ivi), per cui: « Prescindendo dall’unione ipostatica, Cristo non 
è uomo» (40). Cristo, pur contenendo nella sua natura umana più 
cose individuali e singolari, rimane un solo individuo, com'è una sola 
ipostasi e un solo soggetto ed una sola persona (41). 

La dottrina di S. Tommaso non è che l’eco fedele di quella definita 
a Costantinopoli: «...Sancti Patres docuerunt, et ideo unam eius sub- 
sistentiam compositam... unus ex utroque, et per unum utraque » (42). 


B. La personalità psicologica di Cristo; rilievi tomistici. 


Per asserire l’unità psicologica dell’Io di Cristo, Mons. Parente 
muove da un doppio presupposto: l’influsso operativo del Verbo sulla 
natura umana, e la coscienza diretta che questa avrebbe dell’ Essere 
divino a lei unito, congiunta all’esperienza mistica che ne ha mediante 
i doni della grazia. Ma tutte queste affermazioni sollevano dei dubbi, 
che neppure il Sole d'Aquino riesce a dissipare. Chiediamoci : 


mibimero che <«1l'Verbo e ilprincrpio efficiente 

dell'atsevità umana, mentre la natura è il principio 
formale»? Per S. Tommaso, il Verbo, in forza della sua natura di- 
vina, è, insieme con il Padre e lo Spirito Santo, il principio primo 
efficiente, totale, di tutta l’attività umana di Cristo; come Verbo In- 
carnato, invece, in ragione cioè della sua Persona, è il principio ef- 
ficiente immediato esclusivo delle azioni umane, ch’Egli eser- 
cita mediante la natura e le facoltà operative da Lui assunte. Anche 
la natura umana, quindi, è principio efficiente remoto dell’attività sua 
specifica, mentre le facoltà ne sono il principio immediato parziale 

(35) De unione Verbi Inc. a. 1, ad 6. 

(36) Summa Theol. III, q. 2, a. 4, c. 

(37) De unione Verbi Inc. a. 2, ad 2. 

(38) Contra Gentes IV, 43. 

(39) (ivi). 

(40) Quodl. 9, a. 2, ad 1. 

(34) Contra Gentes, IV, 49. 


(41)EGfr,Vuodl.79,Ca.12,c, 
(42) Denz. 216. 
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(«quo »). Trattandosi di operazioni propriamente divine, la natura e 
le facoltà umane vengono elevate alla dignità di « instrumentum co- 
niunctum » del Verbo, collaborando con la natura divina quali cause 
efficienti strumentali. Non altro sembrano significare queste asserzioni 
del S. Dottore: « Operatio est quidam effectus personae secundum 
aliquam formam vel naturam» (43); «Suppositum aeternum agebat 
virtute humanae naturae » (44); « Actio creata informat suppositum 
aeternum mediante natura humana» (45). 3 

L’influsso proprio del Verbo nell’attività umana dovrà per- 
tanto ridursi a quello terminativo nella linea della sussistenza ed esi- 
stenziale nella linea dell’essere; ma esso, come abbiamo già detto, è 
un influsso fisico ed intrinseco, sufficiente a fondare una relazione 
reale predicamentale delle azioni umane alla Persona del Verbo In- 
carnato, che potrà dirle veramente sue. Non sarà Egli semplice 
soggetto d’attribuzione estrinseca, ma ia causa più vera e più nobile, 
pur sempre nella sua sfera, dell’agire umano. 

Una volta negato alla Persona del Verbo un influsso operativo 
sulla natura umana, distinto da quello che in essa esercitano le altre 
due Divine Persone, non possiamo logicamente concludere: « Per cui 
la coscienza umana ha come unico soggetto avvertito il Verbo stes- 
so ». O neghiamo tale consapevolezza alla coscienza umana, oppure, 
ammettendola, l’estendiamo, come a soggetti avvertiti, al Padre e allo 
Spirito Santo. Noi preferiamo senz’altro negare alla coscienza umana 
di Cristo la percezione suddetta. 


2..«Potrà almeno la*coscienza umana de Cris vo 
«sentire», con consapevolezza abituale e attuale, il 
Verbo a lei ipostaticamente unito? 

La coscienza, secondo S. Tommaso, propriamente parlando è un 
«atto» e non un abito o una facoltà (46). Non si può quindi parlare 
di consapevolezza abituale se non in senso improprio, volendo con ciò 
significare la capacità che ha l’anima di conoscere se medesima, ri- 
flettendo sui propri atti: «potens exire in actum cognitionis sui- 
psius... Ad hoc autem sufficit sola essentia animae, quae menti est 


(43) Summa Theol. III, q. 19, a. 1, ad 4. 

(44) De unione Verbi Inc. a. 5, ad 5. 

(45) Ib. ad 13; « Personalitas complet quidem naturam in esse substantiae, non 
tamen in esse operativi; et est quidem principium quo subsistendi, sed non operandi, 
quia nec est ipsa natura nec potentia eius operativa. Et multo minus personalitas 
Verbi, quae cum sit de genere relativo, non est formaliter operativa » V. Gotti, O, P., 
Theol. schol. dogm., XII, De Incarn., dub. I, $ II, Bononiae, 1731. 

(46) Cfr. De verit. q. 17, a. 1, c. 
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praesens; ex ea enim actus progrediuntur, in quibus actualiter 
ipsa percipitur» (47). Concediamo dunque all’anima una coscienza 
attuale ed intuitiva di sè, ma essa rimane sempre mediata e indiretta 
per rispetto all’essenza e all’esistenza sostanziale. 

Orbene: che cosa pensare della coscienza umana di Cristo? E’ am- 
missibile che « ripiegandosi su se stessa s'incontra nella natura umana 
e nel suo essere, che è però l’essere divino, personale del Verbo » (pa- 
gina 188)? 

Nessun dubbio che s’incontri, mediatamnte, nella natura 
umana ch'è radice delle facoltà e degli atti; ma un incontro, sia pur me- 
diato, nell’Essere divino e nella Relazione personale che ad Esso vincola 
la natura umana assunta, non ci sembra possibile, perchè l’uno e l’altra 
trascendono, per l’intrinseca loro soprannaturalità, qualsiasi atto di 
coscienza puramente naturale (48). Né si parli d’un caso eccezionale. 
Se, trattandosi dell'anima di Cristo, possiamo ammettere una dispensa 
« dai princìpi comuni della psicologia» (p. 187), ogni dispensa «dai 
princìpi della filosofia in genere » è da escludersi, se non vogliamo ab- 
bandonare la strada maestra della teologia razionale, per battere sen- 
tieri impervi e pericolosi. 

Che dire poi dell'argomento che fa leva sul fatto, che anche l’a- 
nima nostra ha coscienza del proprio essere naturale? E’ logico ri- 
spondere: Nego paritatem! L’Angelico, il quale contesta alla scienza 
acquisita o naturale di Cristo, ch’è alle dipendenze dell’intelletto agen- 
te, la capacità di conoscere intuitivamente l’essenza delle sostanze se- 
parate (49), può forse apparir favorevole ad ammettere una consape- 
volezza naturale dell’ Essere divino ? Certamente l’uomo Cristo-Gesù 
percepiva con la sua scienza o coscienza naturale la propria natura 
umana e le sue connaturali operazioni; ma ciò lo avrebbe indotto 
piuttosto a sentirsi persona umana, anzichè persona divina, sfuggendo 
l’indole soprannaturale di questa all’apprensione diretta del lume na- 
turale. Non siamo quindi propensi ad accordare alla coscienza natu- 
rale di Cristo la percezione dell'Io del Verbo e del suo essere divino. 


3. Esperienza soprannaturale diretta dell’unio- 
ne ipostatica? 

Al quesito risponde affermativamente Mons. Parente, che attri- 
buisce all'anima di Cristo un’intuizione quasi sperimentale e diretta 
dell’unione ipostatica, frutto dei doni soprannaturali della grazia. 
= (AD De verit. q. 10, a. 8. 


(48) Summa Theol. II, q. 2, aa. 7, 10. 
(49) Summa Theol. III, q. 12, a. 1, c. et ad 3. 
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Per S. Tommaso ci sembra invece che la risposta sia negativa. 
Leggiamo infatti nella Summa Theologica, a proposito del te- 
sto d’Isaia (11, 2-3): « replebit eum Spiritus sapientiae et intellectus », 
«Ipsam Dei essentiam per hanc scientiam non cognovit; sed solum 
per primam » (50). L’Angelico dunque nega alla scienza infusa la per- 
cezione dell’ Essenza divina, che riserva alla sola scienza beata. Non 
resta allora che concedere all’anima di Cristo, al di fuori della visione 
beatifica, una conoscenza quasi sperimentale indiretta o media- 
ta, specialmente mediante il dono di sapienza, nel quale è riflessa 
la persona del Verbo come in un’immagine assai somigliante ossia a p- 
propriata, ma non perfetta, propria ed esclusiva (51). 

Se pertanto tale percezione era mediata o quasi-sperimentale, essa 
non era in grado di infondere nell'anima di Cristo la certezza psico- 
logica dell’unico Io, divino-umano, in Lui cperante. Il problema al- 
lora dell’unico Io psicologico in Cristo resta ancora da risolvere. 


4. Percezione sperimentale mediante la visio- 
ne beatifica? 

E’ questa ormai l’unica soluzione possibile del problema che ci 
riguarda, quella che hanno illustrato e difeso i noti teologi moderni, 
ricordati anche dal nostro A.: Steentrup, Scheeben, Szabò. 
Ma essa non ha soddisfatto né il P. Galtier né Mons. Parente. 

Il dotto gesuita ammette bensi che l’anima di Gesù godette della 
visione beatifica, ma pensa che questa notizia, appunto perchè in- 
tuitiva, non possa dirsi «coscienza », che importa propriamente una 
conoscenza per via di riflessione sui propri atti. Da ciò egli è indotto 
a distinguere col Basly un Io umano di Cristo, psicologicamente 
distinto dall’ Io del Verbo. 

Anche Mons. Parente nega alla visione beatifica il carattere di 
percezione e solo le concede quello di notizia, « da cui la coscienza 
umana di Cristo attinge la certezza di essere Figlio di Dio» (p. 188). 

Con tutto il rispetto dovuto alle opinioni dei due illustri teologi, 
a noi sembra che $. Tommaso sia meno esigente di loro. Parlando egli 
infatti della scienza di visione o beata dell’anima del Salvatore, nega 
anzitutto che con essa Egli comprenda il Verbo di Dio (52); af- 
ferma che per essa Egli vede intuitivamente la Prima Verità, che è 


(50) Summa Theol. III, q. 11, a. 1, c. 

(51) Cfr. In I Sent. d. 15, q. 4, a. 1; Summa Teol. I, q. 43, a. 5; q. 93, a. 8; II-II, 
q. 28, a. 1; In Matth., c. 5; L. CrappI, Presenza, missione, inabitazione delle Divine 
Persone nei giusti, in Vita cristiana, VI, 1950, 499-504. 

(52) Summa Theol, II, q. 10, a. 1, ad 2. 
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l’ Essenza divina, in modo più perfetto d’ogni altra creatura, grazie 
alla maggior copia di lume di gloria che su di lei riversa il Verbo cui 
è ipostaticamente unita (53). Orbene, come ardire di contestare alla 
visione beatifica il carattere di perfettissima conoscenza sperimentale, 
dal momento che si tratta di percezione intuitiva d’un oggetto 
eminentemente spirituale, fisicamente presente ed unito alla 
facoltà conoscitiva, senza mediazione di specie impressa o espressa ? 
E° S. Tommaso che afferma, e poi Benedetto XII confermerà: « Di- 
vina Essentia unitur intellectui creato ut intellectum in actu, per seip- 
sam faciens intellectum in actu» (54). 

Che cosa manca alla visione beata, perchè si dica coscienza e per- 
cezione ? Forse, al dire del P. Galtier, la riflessione sui propri atti? 
Ma l’aver coscienza dei propri atti mediante la riflessione appartiene 
al modo nostro imperfetto di conoscerci, non all’essenza stessa della 
coscienza, altrimenti dovremmo negare a Dio e agli angeli la coscienza 
di sé, mentre l’Apostolo afferma: « Chi fra gli uomini conosce le cose 
dell’uomo se non lo spirito dell’uomo che è in lui ? così anche le cose 
divine nessun altro le sa fuor che lo Spirito di Dio » (55). 

O forse la visione beata non potrà chiamarsi percezione, per- 
chè non è un contatto gaudioso ? No certamente! Nella visione beata, 
infatti, si quieta e gode l’appetito naturale dell’intelligenza creata, es- 
sendo Dio la bellezza per essenza e quindi «id cuius apprehensio ma- 
xime placet». Inoltre, poichè si tratta, per l’anima di Cristo, della 
visione del « Verbum, non qualecumque, sed spirans amorem » (56), 
di questa visione sono corollario e coronamento l’atto perfettissimo del 
dono di sapienza, che rimane anche nella patria, e che di suo è 
«una notizia sperimentale e saporosa » (57) e la fruizione che sca- 
turisce dalla carità consumata per il possesso del Sommo Bene (58). 

E’ dunque nell’ambito della visione beatifica, e non «già prima 
e indipendentemente » da essa (p. 189), che l’anima di Gesù « perce- 
pisce quel contatto col Verbo, che garantisce la più alta unità psico-. 
logica tra l’una e l’altro » (ivi). Siamo pienamente d’accordo col no- 
stro A., quando conclude: « Il Verbo si pone come principio e ter- 
mine dell’attività cosciente umana e si dice Io umanamente, non sol- 
tanto per una semplice attribuzione estrinseca, ma anche in forza del 


(53) Summa Theol. III, q. 10, a. 4, c. et ad 2. 

(54) Summa Theol. I, q. 12, a. 2, ad 3; Cost. « Benedictus Deus », Denz. 530. 
(OI CO, 41, 

(56) Summa Theol. I, q. 43, a. 5, ad 2. 

(57) Summa Theol. I, q. 43, a. 1. c, 

(58) Cfr. Summa Theol. I-II, q. 11, a. 6; q. 68, a. 6; I-II, q. 180, a. 1. 
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vincolo reale, ontologico e psicologico, che lega intimamente l’esistenza 
e la vita della natura assunta al Verbo. Il centro focale dell’unità di 
Cristo, ontologicamente e psicologicamente, resta così il Verbo, che 
unisce le due nature in un solo essere personale, che domina e regge 
le due attività, umana e divina, come soggetto agente, e supera la dua- 
lità della coscienza nell’unità dell'Io» (p. 190). Benissimo! Ma se 
condividiamo la tesi, non accettiamo le tre prove che l'illustre teologo 
ne adduce, escludendo quella che più conta. o 

Per noi, l’unica via, la più breve, la più facile è la più sicura per 
giungere ad affermare l’unità psicologica di Cristo è appunto quella 
della visione beatifica. E’ contemplando faccia a faccia la sua Persona 
e la sua Divinità, in Lui sussistente, esistente ed operante, che quel- 
l'Uomo sa e sente (con percezione intellettuale) di essere Figlio 
di Dio e perciò il dualismo fisico e psicologico scompare. Questa è 
l’unica illustrazione del mistero, che ci appare conforme alla rivela- 
zione e alla teologia dell’Aquinate (cfr. p. 191). 

Volendo pertanto esprimere graficamente la soluzione, che ci sem- 
bra più tomistica, del problema psicologico di Cristo, in opposizione 
a quelle del P. Galtier e di Mons. Parente (da questi delineate a pa- 
gina 192), ne diamo il seguente prospetto : 


Verbo 

natura divina natura umana 

Persona divina 

Essere divino 
attività divina attività umana 

(teandrismo) 

Io 
(Cristo = Uomo-Dio) 


Roma. 
LUIGI CIAPPI O. P. 
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1) Premessa. Ho dato un titolo molto generico a questo articolo. 
Per cui mi rendo pienamente conto della deficienza di esso (non c’è 
filosofo che oggi non tocchi il problema di Dio) e della difficoltà d’un 
approfondimento di qualsiasi dei singoli punti particolari toccati, che 
evidentemente avrebbero bisogno di maggiori chiarificazioni e preci- 
sazioni, come mi rendo pienamente conto della quasi impossibilità, 
così come oggi son poste le cose, di dare un’esauriente soluzione al 
problema in questione. 

Scopo mio precipuo è, in realtà, oltre che dare, come più volte 
mi è stato richiesto, ad alcuni lettori di Sapienza un’idea piana e som- 
maria del mondo culturale filosofico e teologico in cui oggi viviamo 
su d’un problema che tanto da vicino riguarda tutti, raccogliere in 
sintesi i motivi dominanti di alcune nuove filosofie per esporre e chia- 
rire nelle linee più generali e fondamentali i punti di dissenso dal co- 
mune tradizionale modo di vedere, di queste principali recenti cor- 
renti filosofiche che grande influsso hanno avuto e tuttora hanno sullo 
sviluppo del pensiero contemporaneo, punti di dissenso che, a somi- 
glianza del mondo politico, scindono oggi in vari partiti gli uomini 
di pensiero che sentono ancora il valore di queste due forme superiori 
di vita: la filosofia e la religione. 

E’ una questione, la nostra, vecchia, si può dire, quanto l’umanità 
o almeno quanto il Cristianesimo: essenzialmente non è altro che la 
questione delle relazioni che intercorrono tra ragione e fede, per cui 
è stata da secoli oggetto di discussione di teologi e di filosofi; questione 
che o trattata in modo generale, come si cerca di fare ora, o applicata 
a casi particolari, come per es. nella chiarificazione d’un dogma o di 
un mistero, è stata spesso causa di sbandamenti o di errori e di eresie. 
Questione però anche, sotto un certo aspetto, novissima, di moda più 
d’ogni altra, perchè con l’interesse grandissimo che han preso, spinte 
o sponte, in quest’ultimi tempi i filosofi agli studi o fenomeni religiosi 
e i teologi alle nuove esigenze della vita culturale filosofica, viene 
studiata sotto nuovi punti di vista e trattata in vivace tono polemico 
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in ogni paese. Battaglia d’idee molto viva e, appunto perchè accettata 
da filosofi e teologi delle più svariate tendenze, resosi ora. molto com- 
plessa e anche difficoltosa, per non dire pericolosa, per la scelta d’una 
soluzione. Utile mi appare perciò, ripeto, anche la semplice e pura de- 
terminazione del contrasto e l’individuazione precisa dei punti fon- 
damentali divergenti e di possibile accostamento. ice 

Credo opportuno tener presente, per lo scopo esposto prima, le 
principali correnti di pensiero, nelle loro linee fondamentali, che re- 
centemente hanno dato il loro contributo, positivo o negativo, di 
chiarificazione o di confusione, al problema dei rapporti tra filosofia 
e religione. 

C'è in modo piuttosto accentuato, un ritorno di filosofi e di uo- 
mini di scienza a Cristo, alle dottrine fondamentali del Cristianesimo, 
comunque ad uno spiritualismo, ad un teismo, alla trascendenza. E fin 
qui nulla di male. Anche se alcuni si irretiscono, forse per esigenze 
pratiche, in materialismi più o meno storici o scientifici, la gran parte 
dei pensatori filosofi si orienta verso la metafisica, verso Dio, verso 
Cristo. Ma figli del proprio tempo ed eredi delle concezioni filosofiche 
di questi ultimi due secoli, portano in genere un pronunciato, a volte 
esclusivo, residuo di soggettivismo nell’affrontare i nuovi problemi. 
Siano vecchi seguaci o cultori delle dottrine Kantiane e idealistiche, 
siano scopritori o ammiratori delle filosofie della vita ed esistenziali- 
stiche o di altre correnti nuove non facilmente definibili, essi non 
sanno, non possono, non vogliono rinunziare al soggetto personale 
che pensa e vive, come primo e fondamentale problema, attraverso 
cui bisognerebbe poi raggiungere la realtà. Si vorrebbero una filosofia 
e una teologia più sentite, più piene di vita e più esprimenti la vita, 
la nostra vita individuale, la filosofia come sentimento, la filosofia come 
mistica vissuta, la teologia del cuore, la teologia che non serva sol- 
tanto ad illuminare la nostra intelligenza, ma che riesca piuttosto a 
riscaldare e infiammare tutta la nostra vita. 

Un comune denominatore dunque di tutte le segnalate correnti 
è una maggiore considerazione della vita, del soggetto vivente, della 
propria personale esperienza nella posizione e sviluppo e tentativo di 
soluzione di ogni vera questione filosofica e dei problemi dell’uomo. 
Anche se, per alcuni, in voluta e cosciente opposizione all’idealismo, 
è questa — il soggettiviimo — una vera eredità idealistica, che ac- 
comuna questi novelli difensori della religione. 

L’altra comune caratteristica è una presa di contatto immediata 
con la realtà, una intuizione o un atto emozionale o arazionale, al di 
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fuori comunque della funzione astrattiva e discorsiva dell’intelletto. 
E° una ribellione, o apertamente professata o sottintesa ma comunque 
sempre presente, alla ragione, al logos. 

Vien ciò dimostrato dall'esame più oggettivo, per quanto som- 
mario, dei nuovi sistemi filosofici. Sistemi che fanno tutto capo al fi- 
losofo di Kénisberg, ad Emanuele Kant, a cui bisogna risalire per 
comprendere «in radice» tutti gli sviluppi della filosofia contempo- 
ranea. 


2) Preliminari Kantiani. Chi vuol tentare di conoscere e com- 
prendere la filosofia moderna, come chi vuol tentare una critica a 
fondo, deve tener conto anzitutto del sistema di Kant, da cui in buona 
parte e fondamentalmente dipendono le deviazioni sia di quelli che 
accentuano il potere dell’intelletto, come gli idealisti, sia di quelli che 
accentuano il valore della materia, come i neopositivisti, sia di quelli che 
in filosofia accentuano il ruolo della volontà e della vita, come gli esi- 
stenzialisti e spiritualisti. 

Kant, come uomo e come filosofo, ebbe un problema che lo as- 
sillò per tutta la vita: il problema di Dio. La sua speciale teoria della 
conoscenza lo portò ad un agnosticismo, cioè all’impossibilità d’una 
metafisica razionale, alla svalutazione dei primi principi e d’ogni di- 
mostrazione dell’esistenza di Dio. La sua vita morale lo portò a riam- 
mettere metafisica e religione, costruendole sul fondamento dell’etica. 

La teoria della conoscenza kantiana porta a quanto segue: 

In ogni conoscenza umana è necessaria la collaborazione dei sensi 
e dell’intelletto. Nella conoscenza intellettiva il senso porta un suo 
elemento, che possiamo chiamare « materia di conoscenza », l’intelletto 
porta il suo elemento, che possiamo chiamare « forma di conoscenza ». 

Dall’unione o addizione o sintesi di questi due elementi scaturisce 
la conoscenza intellettiva. In questa conoscenza l’elemento dell’intel- 
letto porta seco non soltanto la forma logica dell’universalità, per cui 
è predicabile di molti, ma anche il contenuto o significato che noi 
diamo agli oggetti. Per cui quando noi conosciamo una cosa al di 
fuori di noi, un oggetto materiale, che pur è necessario per l’indispen- 
sabile elemento del senso, noi conosciamo attraverso il significato o 
| forma a priori imposta alle cose dall’intelletto. La conoscenza intel- 
lettiva quindi non è causata, in quanto alla significazione e varietà di 
concetti, da un mondo di cose varie esistenti in sè fuori di noi, ma 
soltanto occasionato da esso. Per ciò la conoscenza intellettiva non 
è oggettiva, non rispecchia l’oggetto com’è in sè, ma piuttosto sog- 
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gettiva, e ciò che si conosce non è l’oggetto in se stesso, ma come ci 
appare, cioè in quanto fenomeno. 

Da queste due premesse, cioè 1° che la conoscenza intellettiva 
deve limitarsi al mondo sensibile e materiale, perchè in ogni vera co- 
noscenza intellettuale si richiede l'elemento empirico, e 2° che la co- 
noscenza intellettiva non ha valore oggettivo, ma soltanto soggettivo, 
è logico concludere all’agnosticismo circa Dio. Se Dio è essere som- 
mamente immateriale e per niente sensibile, e se la\nostra conoscenza 
non può essere che di cose sensibili, ne segue che di Dio non si può 
avere conoscenza. Anche supposta possibile questa conoscenza, poichè 
essa è soggettiva e non oggettiva, di Dio non potremo mai conoscere 
cos'è in sè. 

Tuttavia noi abbiamo e sentiamo una tendenza naturale irresisti- 
bile al mondo soprasensibile, pensiamo e richiediamo incessantemente 
Dio, almeno per fondare e giustificare la nostra vita morale, il mondo 
del nostro agire. Se Dio dunque non può essere attinto dalla ragione 
speculativa o pura, lo può, secondo Kant, dalla ragione pratica. Così 
Metafisica e Religione vengono fondate sulla Morale, e la soluzione 
dei problemi speculativi vien riposta in elementi alogici, irrazionali, 
nella volontà o nel sentimento. Siamo cos! portati, con Kant, immedia- 
tamente nelle correnti più tipiche della filosofia contemporanea. 


3) Il Neopositivismo, lo Strumentalismo. Il positivismo e l’em- 
pirismo sono state correnti filosofiche che hanno spadroneggiato e spa- 
droneggiano, se non sempre tra filosofi, almeno tra gli uomini di scienza 
e di cultura media, a danno della filcsofia e della metafisica e dei valori 
dello spirito e della ragione. Ci sono stati tempi, per esempio nell’ultima 
metà del secolo scorso e all’inizio di questo, in cui hanno fatto sentire 
fortemente la loro voce anche in campo filosofico. In questi ultimi tempi 
una certa corrente di pensiero, in simile indirizzo negativo e distrut- 
tivo, è stata formata dal Nceopositivismo della Scuola Viennese, ac- 
cettata e seguita poi dal Neo-realismo americano. 

In breve: per questa corrente la metafisica è falsa, in quanto è 
contradditoria alle scoperte ed esperienze scientifiche, è sterile, inu- 
tile, vuota di senso, formata da pseudo-proposizioni, da falsi termini 
che non hanno un vero e proprio significato. Per esempio i termini: 
essere, essenza, esistenza, principio, causa, assoluto, persona, idea, ani- 
ma, Dio, ecc. non significano niente, sono «flatus vocis». Possono 
servire solo a costruire proposizioni logiche, una metafisica cerebrale 
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cui nulla corrisponde in realtà, non potranno mai servire a formarci 
una scienza. 

E’ evidente anche in questo sistema l’influsso della posizione kan- 
tiana sul problema della conoscenza, ed è facile individuare in esso 
lo stato d’animo di cultori di scienze esclusivamente positive e speri- 
mentali verso i problemi più teorici e di principi, trascendenti il 
mondo sensibile. Esaurendosi la vera conoscenza in ciò che è sensi- 
bilmente sperimentabile, non si può conoscere Dio, nè propriamente 
parlarne, perchè essere sommamente spirituale. Siamo evidentemente 
ad una delle conclusioni kantiane. 

Molte cose si potrebbero ancora dire, evidentemente, sul Neopo- 
sitivismo; ma il pensiero, per quanto riguarda il nostro problema, si 
riduce sostanzialmente a quanto abbiamo detto. Ne abbiamo d’altronde 
riparlato a lungo e con indicazioni bibliografiche in Sapienza, A. 1948, 
SI, 

Un altro sistema, se sistema si può chiamare, resosi comune fra 
non pochi filosofi, tanto che facilmente vien a galla allorchè vogliono 
classificare un concetto o un principio stabile di filosofia classica, è 
quello che va sotto il nome di «Strumentalismo» la cui pater- 
nità è da assegnarsi a J. Dewey. Ha affinità con l’apriorismo Kan- 
tiano, con l’empirismo e con il pragmatismo; ma ha qualcosa di pro- 
prio, che lo distingue da essi. Il pensiero, in questo sistema, pur con- 
servando un carattere ideale, per cui giustifica anche la ricerca im- 
parziale e si eleva sulla strumentalità fisica e sul puro pragmatismo, che 
riduce l’attività del pensiero ad una pura utilità pratica o economica, 
ha valore strumentale. Il mondo pacifico dei concetti stabili e dei 
dommi della filosofia intellettualistica trascendentale e della teologia 
vien scosso e svalutato e messo in disparte. Al suo posto viene ora 
preso in considerazione e valutato il mutamento. E° nell’esperimento 
attivo, nell’uso, nel mutamento, è come «strumento », anche negli 
stadi più alti del lavoro intellettuale, come nei processi di generaliz- 
zazione, che il pensiero ha un valore e un significato: « Gli uomini, 
per norma, non pensano, se non quando hanno perturbazioni da se- 
dare, difficiltà da superare. Una vita di riposo, di successo senza sforzo, 
sarebbe una vita senza pensiero. Gli uomini non tendono a pensare 
quando la loro azione è dettata dall’autorità ... Dovunque regna una 
autorità esterna, il pensiero è sospetto e nocivo » (Reconstruction 
in philosophy, 1929, p. 138). 

Non c’è essere, non c’è realtà bella e fatta che il pensiero con- 
templa passivamente, ma è nel mutamento e col mutamento che si 


scoprono le proprietà delle cose e che il pensiero si realizza valevol- 
mente. Il mutamento perciò « cessa di esser guardato con malinconia 
come una caduta dalla grazia, come fautore di decadenza e di perdi- 
zione. Esso viene a significare nuove possibilità e nuovi fini da rag- 
giungere: diviene profetico di un futuro migliore» (p. 116). Quindi, 
anche la concezione contemplativa del sapere, che presupponeva un 
oggetto stabile e immutevole, perde ogni valore. Oggi, l’ultima cosa 
a cui pensa un uomo di scienza è il contemplare. Egli non aspetta pas- 
sivamente una rivelazione, ma comincia col fare qualche cosa, col 
portare qualche reagente sulla materia da studiare, per veder come si 
comporta. Egli non può certo mutare le stelle, ma può almeno, con 
lenti e con prismi, mutare la loro luce non appena tocca la terra; può 
apprestar trappole per scoprire mutamenti che in ogni altro caso sfug- 
girebbero (pp. 112-113). 

L’errore degli antichi filosofi e la vanità di tante questioni filo- 
sofiche sarebbero causate dal fatto di credere in una mente che sta a 
sè, e in un oggetto stabile a sè stante che dev'essere conosciuto. In 
questo sistema le sensazioni sono di natura emotiva e pratica, non co- 
noscitiva: « Le sensazioni non sono parti di alcuna conoscenza, buona 
o cattiva, superiore o inferiore, imperfetta o completa. Esse sono piut- 
tosto provocazioni, incitamenti, sfide, a una ricerca che termina in 
una conoscenza. Come interruzioni, esse sollevano le domande: cosa 
significa questo urto? che accade? qual’è la mia relazione col turbato 
ambiente? che bisogna fare?» (pp. 89-90). 

Le conclusioni per il problema di Dio e della Religione sono, lo- 
gicamente, quasi simili alle precedenti. di 


4) Le Filosofie della vita, l’ Esistenzialismo. Per quanto, filoso- 
ficamente, il Pragmatismo sia un sistema sorpassato e messo ora in 
oblio, una considerazione gli è dovuta per il fatto che è sempre, e 
specialmente nei nostri tempi, diffusissimo nella prassi, e nella men- 
talità, della maggior parte degli uomini, della massa. 

Il Pragmatismo è un sistema che fa coincidere il vero con ciò che 
è utile o ha valore per la vita. Ha per conclusione che chi riesce a 
meglio vivere materialmente è più sapiente degli altri. La vita non 
porrebbe, ma risolverebbe, assorbendolo, il problema filosofico, come 
il problema religioso. Negazione dunque o assorbimento totale nella 
vita della filosofia e della religione. 

Al Pragmatismo si avvicinano le filosofie della vita; ma 
queste ammettono una filosofia, una teoria della vita. Però nella ri- 
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cerca filosofica si fanno guidare non da concetti e astrazioni del pen- 
siero, nè da un mondo puramente oggettivo, bensì da motivi interiori 
dell’uomo, da elementi vitali infrazionali, emotivi, come, per esempio, 
affetti, dolore, gioia, passione, istinti. 

Un esempio tipico di filosofia della vita lo vediamo subito nel- 
l’esistenzialismo. 


Dell Esistenzialismo, di questa filosofia di moda, tipica più 
d’ogni altra come aperta ed esplicita rivoluzione all’idealismo e al 
pensiero astratto, senza sperderci nei vari rivoli o meandri in cui si 
è andata sempre più implicando, riteniamo lo schema o scheletro dei 
suoi fondamentali principi. 

L’Esistenzialismo fa parte, come abbiamo di già accennato, di 
quel gran tronco filosofico moderno e contemporaneo, che va sotto 
il nome di filosofie della vita. Sfiduciata dalle terribili conseguenze 
del pensiero puro che arrivava alla negazione di tutta la realtà og- 
gettiva e, conseguentemente, alla svalutazione dello stesso pensiero, la 
filosofia contemporanea si volge verso una realtà più concreta. 

L’esistenzialismo, come la filosofia della vita e tutte le correnti 
emozionali, cerca di togliere al pensiero il dominio unico, esclusivo 
nella spiegazione della realtà, e trova la sua ragion d’essere e il suo 
valore proprio in questa avversione al pensiero assoluto. Cerca così di 
spezzare il cerchio chiuso del pensiero e di porre altre funzioni più 
sicure per spiegare l’uomo nella sua vita concreta, e scopre una nuova 
zona di realtà con altri mezzi, con altri atti, al difuori del pensiero, 
che hanno contatto diretto con essa. 

L’esistenzialismo considera dunque l’uomo come parte del mon- 
do, come essere nel mondo. Questo essere nel mondo ci è manifesto 
in un modo immediato, in un modo cioè che precede il pensiero. 
L’uomo ha immediato contatto col mondo con funzioni emozionali, 
prerazionali. L’uomo è anzitutto un essere vivente che opera nel mon- 
do. Egli in un primo momento agisce, opera, e in un secondo mo- 
mento contempla e teorizza. Prima è «homo faber», poi «homo 
sapiens ». 5 

L’esistenzialismo è dunque una tendenza che cerca di riportare 
l’uomo alla realtà, all’ umanità, vuol essere un ritorno ad un rea- 
lismo semplicissimo, un ritorno dal soggetto all'oggetto, dal pensiero 
all'essere, un arrivo subitaneo, immediato, al reale senza bisogno di 
attraversare una lunga e complicata teoria della conoscenza. 

Anche se c'è un fondo comune che unisce i sostenitori di questo 
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nuovo sistema, sit venia verbo, ci sono sempre, nelle soluzioni, diffe- 
renze che caratterizzano ogni esistenzialista. Cost: 

L’esistenzialismo di Kierkegaard è piuttosto teologico e, in parte, 
autobiografico, personale. Egli volle soltanto esporre, non tanto la sua 
vita vissuta, quanto le sue interiori difficoltà, che lo portarono a con- 
cludere che la vita è essenzialmente peccato e angoscia e sacrificio e 
speranza. 

Heiddeger dall’analisi dell’esistenza concreta dell'uomo, con la con- 
siderazione sopratutto del peccato, dell’angoscia, del nulla e della mor- 
te, e con la distinzione di esistenza autentica e inautentica, cerca di 
giungere alla costruzione di una Metafisica, che però è rivelatrice del 
nulla, senza che, a mio parere, raggiunga più una vera ontologicità. 

Jaspers rigetta la pretesa di arrivare a una Metafisica e si limita 
alla descrizione delle esistenze concrete, introducendovi i concetti di 
situazione e di invocazione, credendo così di potersi aprire ad una tra- 
scendenza, che in realtà non è trascendente. 

Barth si riconnette agli esistenzialisti tedeschi, in quanto, come 
questi sboccano nella metafisica del niente, cosi egli sbocca nella teo- 
logia del nulla. C'è una «linea di morte» tra Dio e l’uomo. Nè i 
concetti, nè l’intuizione, nè l’amore possono fare attingere Dio. Quando 
l’uomo arriva al totale annullamento, alla completa negazione di se 
stesso, allora ci può essere il capovolgimento, la «crisi», e Dio può 
allora venire, se vuole, in suo aiuto. 

Gli altri esistenzialisti, specialmente i francesi, accettano le ve- 
rità, anche dommatiche, del Cristianesimo, e cercano di farle corri- 
spondere alle esigenze esistenzialistiche, accentuando motivi psicolo- 
gici, quali l’amore, la speranza, la fortezza, il coraggio, ecc. 

Ma, per gli esistenzialisti, nella conquista di Dio l’intelletto perde 
tutta la sua originaria forza. 


5) La teoria dei valori di M. Scheler. Con la teoria dei va- 
lori di Max Scheler abbiamo ancora un passo più avanti. Il filosofo di 
Monaco ritiene anzitutto che la conoscenza intellettiva si ottiene, non 
per astrazione, bensì per intuizione delle essenze. Ma il modo più pro- 
fondo, più intimo, prevalente, ultimo di attingere la realtà è la per- 
cezione d’un oggetto in quanto è valore. La conoscenza d’una cosa 
in quanto esiste, cioè in quanto è ente, è fatta dal senso e dall’intel- 
letto. Con questa conoscenza si costruisce la metafisica dell'essere. La 
percezione d’una cosa in quanto è valore è fatta da un’altra facoltà, 
con atti emozionali. E’ nell'amore, centro o nucleo della personalità, 
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che si fonda la percezione dei valori. Ogni uomo ha una propria de- 
terminata tendenza e una propria filosofia secondo un diverso fonda- 
mentale originario amore. Onde la filosofia è strettamente personale, 
secondo la diversa primaria tendenza o diverso modo di vedere o sen- 
tire, è una posizione personale di fronte ai problemi della vita, ha un 
valore relativo, non è una scienza universale. 

L’amore fondamentale è ciò che unisce gli uomini in società, è 
ciò per cui gli uomini comunicano fra loro. Se infatti vogliamo vivere 
con gli altri dobbiamo avere comunità d’interessi e d’affetti, dobbiamo 
essere uniti in uno stesso amore. 

Nell’ordine dell'amore e mediante l’amore l’uomo percepisce il 
Supremo valore, l'Assoluto, l’ Essere perfettissimo e creatore, Dio. 
Questa percezione emozionale e amorosa dell’Assoluto è l’atto nostro 
fondamentale, il più fondamentale dei nostri atti, che più d’ogni altro 
costituisce la nostra personalità. La vita vera dell’uomo è costituita 
dal senso del divino, dalla percezione che ha di Dio. 

La vera natura o vera vita dell’uomo è, non la biologica, che è 
simile e a volte sotto alcuni aspetti inferiore a quella degli altri ani- 
mali, ma la spirituale, che per essenza è ordinata a Dio. Se la natura 
dell’uomo è la vita spirituale, e l’essenza di questa è l’ordinazione a 
Dio, la religione e gli atti religiosi sono essenziali, non accidentali o 
sopraggiunti all’uormno, e l’uomo ha vera e perfetta conoscenza di se 
stesso quando si conosce d’essere ordinato a Dio. Non dunque il giu- 
dizio e il raziocinio e le cinque classiche « vie» ci portano a Dio, ma 
percepiamo Dio con altra esperienza che quella intellettiva, sperimen- 
tando di essere da Dio, di dipendere da Dio, di essere immagine o 
cosa di Dio e ordinati a Dio. 


6) L’ intuizione e la religione dinamica di E. Bergson. Un’espo- 
sizione sufficientemente ampia del pensiero bergsoniano sulla religione 
e su Dio è stata fatta in una precedente nota (cfr. Sapienza a. 1951, 
n. 3, par. 248-262). Ne riassumo ora i principali motivi. 

Trattando il problema religioso, nel « Les deux sources de la mo- 
rale et de la religion» Bergson non fa altro che applicare ulterior- 
mente i principi generali del suo sistema, già sviluppati nell’« Evolu- 
zione creatrice » per il tempo e la durata. Con l'intelletto che costrui- 
sce concetti giudizi e sillogismi per comodità della collettività, noi 
non conosciamo il reale: con l’intelletto noi non facciamo altro che 
dei tagli nella sempre scorrevole realtà, fissando ciò che è continuo 
movimento, costruendo continue illusioni. La realtà viene attinta sol- 
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tanto dall’intuizione, da questo atto violento e coraggioso che si libera 
da ogni concetto, da ogni termine, da ogni simbolo, e si getta in 
mezzo alle onde del fiume sempre scorrevole del concreto o reale, 
raggiungendolo con una immediata esperienza. 

Bergson propone una doppia fonte o sorgente della morale e della 
religione, una fonte statica e una fonte dinamica, la prima che deve 
conservare la collettività con tutti i suoi obblighi e le sue consuetu- 
dini e che deve perciò vincolare l’individuo a queste abitudini, la se- 
conda che contro i diritti della società, tende di rompere queste con- 
suetudini, di liberare l’individuo da queste vecchie abitudini, da queste 
cose fisse per rimuovere o creare qualcosa di nuovo. 

Le varie superstizioni dell’umanità, le mitologie, le religioni fatte 
di concetti ma non sperimentate nella realtà, formano la religione 
statica, che è dovuta alla fantasia, a una funzione fabulatrice, ed è 
finzione o allucinazione. Finzione o allucinazione che quand’è efficace 
può controbilanciare il giudizio ed il ragionamento e può formare un 
grande campo di illusioni, che risponda ai bisogni della vita e del- 
l’azione. 

Questa religione statica, che abbraccia non soltanto le supersti- 
zioni e la mitologia, ma anche le concezioni filosofiche di Dio e la 
Teologia, non ha un vero valore, non è vera, secondo Bergson. La 
vera religione è la dinamica, che si ottiene con l’esperienza imme- 
diata di Dio, con una presa di contatto con Dio, con la vita mistica. 

Il vero misticismo è quello dei grandi mistici cristiani. 

«Il mistico — dice Bergson — deve fornirci il mezzo di avvi- 
cinare in qualche modo sperimentalmente il problema dell’ esistenza 
e della natura di Dio. Non vediamo d’altrende come la filosofia la 
raggiurigerebbe altrimenti. Generalmente noi stimiamo oggetto esistente 
un oggetto che è sperimentato o che potrebbe esserlo. Esso dunque 
è dato in una esperienza reale e possibile. Siete liberi di costruire 
l’idea d’un oggetto o d’un essere, come fa il geometra per una figura 
geometrica, ma l’esperienza sola proverà che esso esiste effettivamente 
al di fuori dell’idea così costruita ». 

Superiorità o priorità dunque dell’esperienza e dell’intuizione (che 
unica attinge il reale, il cambiamento, lo slancio vitale, Dio) sul giu- 
dizio e sul raziocinio, opera dell’intelletto, e sulla metafisica classica 
e sulla Teologia tradizionale che costruirebbero soltanto finzioni, buo- 
ne per ragioni pratiche, non per attingere la realtà e la verità, poichè 
l’esistenza di un essere sarebbe provata soltanto dall’esperienza. 

Il filosofo può avere una esperienza di Dio? No. Pur concedendo 
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che egli possa porre la questione di Dio come finzione, come ipotesi, 
come probabilità, non arriverà mai alla certezza, alla realtà, alla ve- 
rità se non lo prova, se non lo sperimenta; ma allora è mistico, non 
. più filosofo. Egli deve dunque fermarsi alla soglia del divino: è solo 
il mistico che potrà sperimentare e provare la realtà del problema 
dell’esistenza e della natura di Dio. 

Per cui i concetti di Dio elaborati dai filosofi greci, da Platone 
e Aristotele, e accettati dai filosofi e teologi cristiani, come per esem- 
pio primo motore immobile, primo principio, prima causa, prima in- 
telligenza, prima idea, essere necessario, ecc., non avrebbero alcun si- 
gnificato o valore oggettivo, da esprimere la realtà di cui sono segni 
o concetti. Tutt'altro che Dio abbiamo quando la filosofia ola teo- 
logia parlano di Dio! «Si tratta — esclama Bergson — si poco del 
Dio al quale pensano la maggior parte degli uomini che se, per mi- 
racolo e contro l’avviso dei filosofi, Dio così definito discendesse nel 
campo dell’esperienza, nessuno lo riconoscerebbe ». 


7) L°« Azione » di M. Blondel. Blondel è, a mio parere, il fi- 
losofo di questi ultimi tempi che il problema dei rapporti tra filosofia 
e religione ha sentito più d’ogni altro filosofo, in un modo direi 
intimo, profondo, anche se confuso, o almeno non perfettamente 
chiaro e risolutivo, in actu exercito direbbero gli scolastici, non 
soltanto nel senso di attuazione della sua vita personale, in. quanto 
ha egli cercato di essere nella vita coerente alle idee che come filosofo 
e cristiano professava, ma sopratutto come groviglio delle questioni 
che toccano nel suo fondo l’uomo in quanto essere operante, intel- 
ligente, morale e religioso. 

Si usa ora distinguere in Blondel il filosofo della prima « Azione » 
del 1893 e il filosofo delle trilogie. 

In realtà il secondo non fa altro che sviluppare e completare il 
primo, essendo il motivo dominante sempre lo stesso, o tutt’al più, 
secondo una giusta e acuta osservazione di Stefanini, « si può dire che 
il primo era il sistema dell’insufficienza per cui la trascendenza divina 
rimaneva un’incognita dinanzi alla quale non restava che un’opzione 
arbitraria; mentre il secondo è il sistema della consistenza, in cui v'è 
non solo il senso dell’esistenza, ma anche quella qualificazione razio- 
nale o positiva dell’ Ente, che afferma Dio come Spirito assoluto, per- 
sonale, perfezione di pensiero e azione, suprema bontà ». Ma il valore 
dell’azione e il metodo di ricerca non cambiano. Come Bergson, che 
da un insufficiente scientismo sboccò ai problemi religiosi, dall’insuf- 
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ficienza del razionalismo in quanto incompleta esperienza dell’uomo 
arrivò al misticismo, quale esperienza integrale vissuta, così Blondel, 
notando l’insufficienza e incapacità della filosofia a risolvere i problemi 
dell’uomo che essa stessa pone, crede poter integrare l’insufficienza della 
filosofia con l’esperienza vissuta da una soprannatura che compia la 
natura. 

In Blondel questo si spiega dalla convinzione di cristiano e di cat- 
tolico, che animava il suo spirito e che aveva ereditato dalla sua cat- 
tolica famiglia, e dall’ambiente filosofico, in cui visse nei suoi anni 
giovanili, indifferente ai problemi religiosi. 

Egli non sapeva e non poteva spiegarsi questo disinteresse totale 
della filosofia alla religione, come la religione non possa e non debba 
anzi interessare la filosofia. Infatti il problema fondamentale della re- 
ligione è la ricerca del fine ultimo e profondo della vita, del destino 
dell’uomo. Problema di cui non può disinteressarsi la filosofia. Ma è 
la filosofia che con i suoi propri mezzi dimostra che l’uomo ha una 
finalità che non è naturale. Difatti, in realtà, e nella concezione cri- 
stiana, il fine ultimo o destino dell’uomo è di ordine soprannaturale. 

Ecco perchè, secondo Blondel, la filosofia può e deve porre il 
problema del fine dell’uomo, senza però risolverlo, perchè superiore 
alle proprie forze e al proprio oggetto. Ecco perchè la filosofia deve 
a un certo punto dichiarare di non bastare a se stessa, e deve aprirsi 
alla religione, la quale non è quindi affatto priva di interesse e su- 
perflua per la filosofia. Ecco la possibilità e necessità di un umane- 
simo cristiano. 

Questa filosofia, per Blondel, avrebbe una propria autonomia, non 
però assoluta e dommatica, cioè ‘chiusa alla religione, ma relativa e 
critica, cioè aperta alla religione secondo le esigenze dell’uomo. . 

Per Blondel l’insufficienza della filosofia si compie con l’integra- 
lità del Cristianesimo. La filosofia apre l’uomo all’infinito, ma non 
lo compie. La complementarietà è di diritto del Cristianesimo. E’ in 
fondo lo stesso fondamentale problema dell’apologetica tradizionale, 
per cui la filosofia blondelliana fu da alcuni considerata come apo- 
logetica. 

Il metodo però è diverso. L’apologetica tradizionale, che è teo- 
logia, non sarebbe più adatta a convincere l’umanità per portare 
l’uomo a Dio. E’ il nuovo metodo dell’immanenza che oggi occorre. 
Immanenza speciale quella presa in considerazione da Blondel. Bi- 
sogna sopratutto tener presente lo sviluppo dinamico della volontà. 
Dal naturale, dal finito, dal contingente, dall’errore, dalla manchevo- 
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lezza, dall’incredulità si deve giungere al soprannaturale. Il metodo 
dell’immanenza ci porta a conoscere dei limiti, delle deficienze, e ri- 
chiede la trascendenza come esigenza imprenscindibile. Qui si esau- 
risce il compito della filosofia. Ma siamo solo a mezza strada, alla con- 
quista soltanto della trascendenza, d’un vago teismo, d’un Dio inco- 
gnito nella sua essenza: non siamo ancora al Cristianesimo, ricco di 
dogmi, di verità, che ci dicono ben altro di Dio, verità che, se si 
vuol essere cristiani, devono essere accettate tutte, in modo integrale, 
cominciando specialmente dal dogma della Trinità, che, nonostante 
il suo profondo senso misterioso e la sua impenetrabilità, è la verità 
delle verità, fondamentale, per trovare una via o soluzione al pro- 
blema religioso in noi. 

Come vanno conquistati ora dall’uomo questi dogmi del Cristia- 
nesimo ? Vanno conquistati con l’esperienza viva, vissuta; esperienza 
di dogmi che dovrebbe precedere la spiegazione o chiarificazione dot- 
trinaria. E’ questo il senso più genuino dell’Azione. 

La filosofia ci porta alla conoscenza del limite, della natura, del- 
l’indigenza, d’una trascendenza; l’azione o la vita mistica ci porta al- 
l'apprendimento del soprannaturale, del Dio dei cristiani. Così Blondel 
intende salvare i diritti della filosofia e della religione, fissare i limiti 
del naturale e del soprannaturale, della vita razionale e della vita di fede. 

Queste mi sembrano le linee essenziali del sistema blondelliano 
da tener presenti per una sua giusta e critica valutazione. 

Altri particolari sviluppi del sistema di Blondel non sembrano ne- 
cessari al nostro caso. Utile può essere il riassunto del pensiero blon- 
delliano dato dal Prof. Sciacca: «Il pensiero blondelliano è, innegabil- 
mente, ispirato e orientato dalla religione, in generale e dal Cristia- 
nesimo in particolare: di qui la sua viva e vitale importanza e insieme 
la difficoltà nell’essere proposto, difeso e compreso. Dati infatti i suoi 
legami col Cristianesimo ciò che è razionale e filosofico viene a con- 
finare con ciò che è soprannaturale e teologico. Argomento allora 
delicatissimo sono le relazioni tra natura e soprannaturale, tra filosofia 
e rivelazione, tra libertà e grazia. Il blondellismo, secondo alcuni, non 
vuol essere soltanto una filosofia aperta al Cristianesimo, ma vuol 
mostrare come senza il Cristianesimo non v'è salvezza morale per 
l’uomo. Non'si tratta di una filosofia puramente razionale e astratta, 
ma di una filosofia delluomo concreto, dell’uomo che vive nella sto- 
ria, che si trova in uno stato di decadenza morale, che ha escogitato 
i più innaturali ed assurdi sistemi filosofici, che si dibatte fra le strette 
dello scetticismo e le vergogne della corruzione, e che, ciò non ostan- 
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te, ha aspirazioni e slanci verso l’infinito e il perfetto. Dinanzi alle 
degenerazioni d’uno scetticismo del tutto insufficiente a spiegare gli 
imprescindibili problemi dello spirito umano e d’un razionalismo idea- 
listico tendente a identificare il finito con l’infinito, il contingente con 
l'assoluto, l’uomo con Dio, la filosofia blondelliana si ritrae dalle 
astrattezze d’un pensiero nozionale per scandagliare le ricchezze del- 
l’azione morale, dell’aspirazione dell’uomo all’infinito e all’eterno ». 


8) Lo spiritualismo dei filosofi cristiani è la questione della 
« Filosofia cristiana ». 

Sono due cose diverse. Lunghissimo, e forse fuori luogo almeno 
per la sproporzione, sarebbe il discorso se dovessi fermarmi qui ad 
un’analisi delle concezioni dei filosofi cristiani e della questione della 
« Filosofia cristiana ». Più volte su questa nostra stessa Rivista, in 
articoli o note o spoglio di riviste, si è avuto occasione di parlarne. 
Non potendo entrare in pieno argomento in questo lavoro di sintesi, 
raggruppo in un giudizio comune la, pur tanto ricca di motivi e di 
sfumature, nuova corrente di filosofi che in pochi anni si è imposta 
a tante altre, e la vitalissima questione che ha mosso tanti pensatori. 

Rimando per questo agli Atti dei Convegni di Gallarate, al Gior- 
nale di Metafisica, alle opere o agli studi di Sciacca, Stefanini, Marcel, 
ecc., alla nota di Crippa in Giornale di Metafisica, a. 1950, n. 2: « Di 
un carattere distintivo dello spiritualismo cristiano italiano da quello 
francese ». 

Dai problemi, o meglio dai punti di arrivo, di parecchie delle 
sunnominate nuove correnti filosofiche, muovono i così detti «filo - 
sofi spiritualisti cristiani» in Italia jin Francia e in altri 
paesi. Raccolgono, chi l’una chi l’altra chi tutte; le esigenze dell’esisten- 
zialismo, del bergsonismo, del blondellismo, di Scheler, ecc. (il par- 
tire dalla interiorità per ogni ricerca o costruzione filosofica, l’intui- 
zione, l’esperienza, il dinamismo della volontà, il desiderio del so- 
prannaturale, la teoria dei valori, ecc.) in unione a concezioni filoso- 
fiche antiche e moderne, per es. di Platone, di S. Anselmo, di Ro- 
smini, e alle esigenze della vita e della dottrina del Cristianesimo. Si 
vuole da essi una filosofia di tutto l’uomo, dell’uomo integrale, e cre- 
dono di poterla costruire con una fenomenologia che tenga conto so- 


pratutto della vita morale, della vita naturale e della vita sopranna- 
turale dell’ uomo. 


La questione della «Filosofia cristiana» è una questione 
che è stata vivacemente discussa in questi ultimi trent'anni tra: 1) i 
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sostenitori di una corrente estremista che difende l’impossibilità d’una 
filosofia cristiana, in quanto sarebbe questa composta di elementi an- 
titetici, uno escludente l’altro, (la filosofia procede sotto il lume na- 
turale della ragione, il Cristianesimo sotto il lume della fede o di una 
autorità rivelante) e in quanto storicamente non si potrebbe provare 
l’influsso del Cristianesimo sulla filosofia; e 2) i sostenitori di una cor- 
rente opposta estremista, che giustifica storicamente a tal punto l’in- 
flusso pieno e positivo del Cristianesimo sulla filosofia da escludere 
che la ragione possa attingere il vero, anche delle cose naturali, senza 
il lume e la guida della fede; e 3) i sostenitori di una corrente inter- 
media che salva il valore naturale della pura ragione nell’attingere il 
vero, e storicamente ammette un influsso negativo e occasionale del 
Cristianesimo sulla filosofia. Uno studio introduttivo a questa que- 
stione, molto chiaro e ricco di notizie bibliografiche, è l’articolo di 
B. Baudoux: Quaestio de Philosophia christiana in 
Antonianum, A. 1936, fasc. 4, pp. 478-552. 


9) La Nuova Teologia. Tra i teologi la questione dei rapporti 
tra fede e ragione, tra religione e, più precisamente, tra teologia e 
filosofia, non è meno accesa che tra i filosofi. 

Se questi accentuano il valore della natura della filosofia sin da 
assorbire in essa la religione, quelli, al contrario, accentuano il valore 
della religione sin da assorbirne totalmente la filosofia. 

Questioni di natura della teologia, di distinzione specifica o meno 
delle varie parti della teologia, di metodo, di preminenza, ecc., sono 
all’ordine del giorno tra i teologi. Tutt’ora le dispute non sono chiuse 
e le difficoltà non sono pienamente sciolte. 

Accenno ad alcune correnti più chiare. 

Una prima corrente si può far risalire ai teologi del Cristianesimo 
primitivo, ad una gran parte dei SS. Padri, secondo cui il Cristiane- 
simo era soltanto un fatto di vita nuova e per cui Cristo e la S. Scrit- 
tura eran tutto. Non erano essi affatto favorevoli alla filosofia e ai 
filosofi, nè ad uno sviluppo speculativo della fede. 

S. Agostino è quello che, se non primo, certo più degli altri si 
è chiesto ragione della fede cui credeva, dando così il primo vero 
grande sviluppo alla Teologia. Non basta la fede semplice e oscura per 
luomo. E’ necessario un approfondirsi e allargarsi della mente sulle 
verità di fede, è necessaria la contemplazione, l’« intellectus fidei ». La 
fede ricevuta nell'anima importa una vita, un movimento interno, un 
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movimento cioè di penetrazione o intelligenza del suo oggetto. In 
questa fede, Dio non è un essere soltanto conosciuto, ma un essere 
amato, verso cui s’orienta la vita dell’uomo. E’ una fede pia, una 
fede rivestita di pietà, una contemplazione dell’uomo credente, aman- 
te, molto ben disposto a conformare la sua vita e la sua intelligenza 
alla sua fede. Una fede unita all’amor di Dio, alla carità, che pur ser- 
vendosi delle risorse delle scienze e della filosofia e delle arti, con- 
servi questa grazia interiore e diriga in questo spirito mitico o mistico 
la ricerca dell’intelligenza dei misteri. i 

Alcuni teologi mistici, come quelli del Carmelo riformato, S. Igna- 
zio di Loiola, S. Francesco di Sales e alcuni teologi francescani, come 
Alessandro d’Ales, S. Bonaventura, Scoto e altri, hanno cercato di 
conservare alla teologia questo sapore pio, di virtù infusa, in cui entra 
molto la fede e l’opera personale e persuasiva del teologo che teologizza. 

Le nuovi correnti teologiche rivivono in fondo questi stessi mo- 
tivi patristici e agostiniani e francescani e tendono a non. farsi pren- 
dere la mano della filosofia come, secondo essi, facilmente avrebbero 
fatto alcuni teologi del medioevo, in special modo S. Alberto M., San 
Tommaso d’Aquino e i tomisti, che hanno aperto di molto la porta 
ad Aristotele e alla filosofia. 

Secondo alcuni di questi la Teologia, perchè ha un oggetto ma- 
teriale proprio e un proprio oggetto formale, anche quando l’oggetto 
materiale è lo stesso delle scienze filosofiche, come avviene nei pream- 
boli della fede, procede unicamente sotto il lume della fede o della 
Rivelazione; e quindi è unica, soprannaturale. Anche S. Tommaso, 
secondo questi, avrebbe avuto una tale opinione della Teologia. L’og- 
getto materiale di cui propriamente si occupa è Dio « quantum ad id 
est notum sibi soli de seipso, et aliis per revelationem communica- 
tum» e non solo « quantum ad illud quod est per creaturas cogno- 
scibile, quod philosophi cognoverunt» (Summa Theol. I, q. 1, a. 6). 
E l'oggetto formale è la rivelazione divina anche quando l’oggetto 
materiale può essere conosciuto dalla sola ragione, quando per es. le 
verità naturali di Dio vengono considerate in Teologia: «Propria 
huius scientiae cognitio est quae est per revelationem, non autem 
quae est per naturalem rationem» (Ibid. q. 6, ad 2). Questa risposta 
ad 2" sarebbe un necessario e integrante complemento di tutto l’ar- 
ticolo, e la chiave della questione del metodo, la cui tesi fondamen- 
tale è «argumentari ex auctoritate est maxima huius doctrinae ». 

La teologia assorberebbe cosi completamente la filosofia, cioè a 
dire questa assumerebbe un valore teologico quando è accettata e usata 
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in teologia. Per esempio nel sillogismo: « Cristo è uomo; l’uomo ha 
l’anima spirituale e immortale, l’intelletto e la volontà; Cristo dun- 
que ha l’anima spirituale e immortale, l’intelletto e la volontà », per 
i fautori di questa corrente non soltanto la prima premessa, la mag- 
giore, sarebbe rivelata ex autoritate, teologica, ma anche la seconda, 
la minore, perchè il predicato o i predicati dovrebbero corrispondere 
alle proprietà o esigenze del soggetto, cioè dell’uomo che è in Cristo. 
Il teologo reputerebbe estremamente fragile o del tutto fuori del pro- 
prio oggetto o causante un inconcludente sillogismo di quattro ter- 
mini l’argomentazione con l’intromissione d’un termine di pura ragione. 

L’autorità di Dio si porterebbe dunque su tutto il processo sil- 
logistico, su tutto il sillogismo teologico, non solo sulla prima pre- 
messa e sulla conclusione. Il teologo avrebbe quindi assoluto bisogno 
di un lume divino, di una fede infusa per cogliere la verità divina, 
ad esprimere la quale sarebbero stati innalzati da Dio i suoi concetti 
analogici. Sarebbe indispensabile al teologo per restare nel vero in 
teologia, muoversi sotto l’egida costante della fede, l’essere accom- 
pagnato passo passo nel proprio cammino raziocinativo da un’auto- 
rità di ordine divino per non restare privo della sola garanzia che 
può dargli sicurezza di avanzare entro i confini del rivelato. 

Senza dire che la teologia è un’abito entitativamente sopranna- 
turale, altri teologi restano tuttavia nella stessa cerchia di idee per 
ciò che riguarda il problema dell’apporto razionale e del ragionamento 
teologico. Partendo dal fatto che la Rivelazione è fatta per farci co- 
noscere cose inaccessibili al nostro sapere naturale e che il mondo ri- 
velato è qualcosa di nuovo, di altro dal nostro mondo naturale, arri- 
vano a concludere alla inopportunità o inutilità dell’uso in teologia 
di pure proposizioni filosofiche. Non potendo queste dare un vero 
apporto filosofico, non avrebbero alcun significato nel ragionamento 
teologico, perchè di diverso ordine. A questa difficoltà i suddetti teo- 
logi credono poter ovviare dicendo che le nozioni razionali introdotte 
in teologia speculativa per esprimere l’insegnamento della fede non sono 
più pure nozioni della ragione filosofica; esse sono in effetto sottomesse 
alle analogie della fede, giudicate, corrette, misurate, approvate da essa 
e condotte alla dignità d’una analogia teologica. Cioè, questi concetti 
non sono più delle analogie filosofiche applicate dall'uomo sotto la 
sua sola responsabilità in virtà d’un principio trascendente di causa- 
lità, ma sono analogie rivelate, ricevute nella fede e di cui l’uomo co- 
nosce nella fede il valore di rappresentazione. 

(Per un ragguaglio più completo si veda, per es.: Dict. De Theol. 
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Cath.; Theologie. Congar. II: Le probleme de l’apport rationnel et 
du raisonnement theologique. Col. 472-477). 

Chiudo qui questa rapida rassegna delle correnti di pensiero più 
in voga che aggrediscono più direttamente e intimamente il problema 
dei rapporti tra filosofia e religione. 

Certo, molte altre opinioni di pensatori stranieri e italiani delle 
correnti idealistica neohegeliana e critica e delle correnti personali- 
stiche potrebbero e dovrebbero essere prese in esame. Ma ho creduto 
utile scegliere quelle che oggi hanno maggiore influsso e risonanza, e 
credo opportuno fermarmi ad esse, anche per non sperderci ancor più 
in tante e vaghe idee. 

Il bersaglio, come si vede, è unico: la ragione umana. Sembra che 
essa non soddisfi più alle esigenze inquisitive dell’umanità, che non sia 
più sufficiente a risolvere, nemmeno teoricamente, i problemi naturali 
dell’uomo, che non serva più. E per trovare Dio sembra assolutamente 
indispensabile seguire altre vie. I mezzi o i metodi sono diversi: aprio- 
rismo, nozionalismo, strumentalismo, fenomenologia, esperienza emo- 
zionale, considerazione del valore, intuizione, azione, fede pia, ecc.; 
ma lo scopo che raggiungono è identico o almeno simile. 

Alcuni principi generali di critica, e di valutazione se sarà pos- 
sibile, dei sistemi annunziati, verranno dati in un prossimo articolo. 


Roma. 
BENEDETTO D’AMORE O. P. 
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IL SINDACATO NEL PENSIERO CATTOLICO * 


I limiti della ricerca. 


Compito di questa relazione non è già quello di dare, per quanto 
in sintesi, un ragguaglio adeguato e totale delle varie posizioni dottri- 
nali e pratiche assunte nei passati decenni dai vari pensatori cattolici 
e dalle varie cristianità nei riguardi della realtà e della problematica 
sindacale. La nostra ricerca tende invece a cogliere e sinteticamente 
definire quanto i Sommi Pontefici particolarmente sono venuti espli- 
citamente ed implicitamente insegnando circa il fenomeno sindacale. 

E’ pur necessario premettere come la relazione sia per ragioni og- 
gettive inerenti agli stessi documenti pontifici, sia per ragioni conna- 
turali ad ogni tentativo di sintesi organica e sistematica, non intende 
nè esaurire nè dogmatizzare, quanto piuttosto definire l’essenziale ed 
il certo, con le porte aperte alla sempre più vasta problematica che 
il divenire della società contemporanea — e in essa del sindacalismo — 
comporta e ‘dimostra. 


Il metodo della ricerca: una triplice prospettiva. 


Pio XII in un memorabile documento del 1948 rivolto all’ Assem- 
blea Generale dell'Azione Cattolica, all’alba di una presenza dei cat- 
tolici sempre più responsabile ed impegnativa nella storia contempo- 
ranea d’Italia, invitava i militanti di Azione Cattolica, tutti i cattolici, 
a pensare ed operare nella luce e nell'impegno di una triplice prospet- 
tiva: la prospettiva metafisica — morale — religiosa dei veri e dei 
valori eterni immutabili; la prospettiva delle particolari situazioni 
storiche in cui si è impegnati ed immersi; la prospettiva di metodi e 
di strutture perennemente rinnovantisi, nella doppia luce dell’eterno 
e del tempo, per una testimonianza ed incarnazione efficiente. 

In questa relazione, dopo due premesse — l’una di ordine teore- 
tico e l’altra di carattere storico — cercheremo di definire, nella luce 
del Messaggio Pontificio : 

in primo luogo la prospettiva essenziale, perenne ed imperativa 
di una socialità umana cristianamente ispirata; 


(*) Relazione tenuta alla XXII Settimana Sociale dei Cattolici dd’ Italia a Genova - 
Settembre 1951. 
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in secondo luogo la diagnosi e il giudizio che i Pontefici in modo 
particolare ci presentano sull’uomo e sul mondo contemporaneo, e 
quindi le urgenze e i caratteri di una presenza dei cristiani in un 
mondo siffatto; 

in terzo luogo, fedeli ai valori eterni e alle esigenze attuali, la 
concezione di un sindacato cristianamente ispirato. 

Il riporto e il rapporto della realtà sindacale al più ampio quadro 
sociale deontologico e storico è condizione necessaria e determinante 
per una definizione umana e scientifica che superi le sole istanze con- 
giunturali e pragmatiche. Evade da noi oggi la preoccupazione di par- 
ticolari questioni di congiuntura. 

E’ insieme chiaro come tale compito, vasto e complesso, non possa 
essere affrontato che con estrema essenzialità e sinteticità, più quasi 
rilevando delle tesi che non ampiamente documentando ed apoditti- 
camente dimostrando. 

Nè è nostra intenzione presentare una crosistoria o un’antologia 
di testi e di gesti pontifici, quanto piuttosto rilevarne l’essenziale pro- 
spettiva sociale e sindacale per gli umani ed i cristiani di oggi. 

Venendo pertanto a parlare della concezione sociale cristiana dob- 
biamo ricordare un principio, e definire un fatto. 


Un principio : I rapporti fra Cristianesimo e civiltà e quindi fra 
Cristianesimo e sindacalismo. 


Il principio riguarda i rapporti fra Cristianesimo e civiltà in ge- 
nere, e quindi — indirettamente — fra Cristianesimo e realtà sindacale. 

Il Cristianesimo non è indifferenza al mondo e alla storia: esso 
che per la sua genesi (rivelazione - istituzione divina), il suo contenuto 
(non enciclopedico, ma eminentemente etico e religioso), il suo me- 
todo e le sue finalità specifiche (religiose e morali, vitali ed etiche), 
non è identificabile e riducibile nè ad una filosofia nè ad una tecnica 
o prassi sociale — e può pertanto dirsi in un certo senso metapolitico, 
metaeconomico e metatecnico — sia come dottrina, sia come moto vi- 
tale storico, implica, esplica, diffonde e difende una ben determinata vi- 
sione gnoseologica, ontologica e morale dell’uomo, del mondo, della 
storia e della civiltà. Che anzi esso è destinato alla animazione risa- 
natrice ed umanizzatrice etica nonchè alla sublimazione soprannatu- 
rale di tutti i valori e di tutte le strutture, in un rapporto di reci- 
proca concausalità e collaborazione. 

Fra rivelazione e ragione, fra divino ed umano, fra eterno e 
temporale, fra soprannatura e natura, fra grazia e umanità, fra Chiesa 


TIENI STIME 
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e pluralismo sociale temporale, nel piano creatore divino come nel 
piano della redenzione cristiana e dell’opera della Chiesa, non vi è 
rapporto nè di assenza nè di indifferenza, e tanto meno di contrap- 
posizione e di urto: l’integralità dei valori divini ed umani, sopran- 
naturali e naturali, eterni e temporali, personali e comunitari, eccle- 
siali e sociali-temporali, sono chiamati a sintesi gerarchica ed organica, 
in un rapporto di mutua integrazione, anzi in rapporto — dicevamo 
— di mutua concausalità collaborante, di reciproco condizionamento 
nell’essere e nell’operare, col primato animatore risanatore e sublima- 
tore del soprannaturale, l'emergenza primale dello spirito come ve- 
rità ed eticità, la collaborazione integratrice delle strutture, delle te- 
niche, delle istituzioni, delle cose terrestri. 

Sicchè i cristiani sono chiamati ad una legge di presenza efficiente 
e determinante, evangelizzatrice ed umanizzatrice, in tutti gli spazi 
e dimensioni sociali, e la Chiesa in tutti i ritmi storici, specialmente 
nei momenti di grandi crisi, è destinata ad un rinvigorimento interiore 
e ad una efficienza lievitatrice universale e totale, tanto più rilevante 
quanto più si manifesta estrema la carenza religiosa etica e spirituale 
degli umani e delle istituzioni. Quanto più abbonda ed emerge nel 
mondo il divino e il soprannaturale, tanto più vigoreggia lo spirito, 
la ragione, la civiltà: mentre è altrettanto vero che quanto più è sana 
la ragione e razionalmente costituita l'economia e la socialità, tanto 
più è aperta la via al divino e al soprannaturale nella storia. 


Un fatto : La presenza della Chiesa nel mondo contemporaneo. 


Va pure rilevato un fatto. 

Il mondo moderno e contemporaneo trovano il Pontificato Ro- 
mano e la Gerarchia Cattolica vigilanti ed operanti non solo sul piano 
delle opere e dell’azione, ma ancora sul piano del giudizio e dell’o- 
rientamento ideologico e dottrinale. 

Nè l’insegnamento pontificio ci si presenta frammentario, occa- 
sionale od eterogeneo. Per chi abbia occhio profondo e pazienza 
meditatrice, il Messaggio papale, pur nella molteplicità e diversità dei 
documenti quasi eterogenei per tempo e finalità immediate, per au- 
torevolezza, per destinatari, per accento stilistico, per trattazione di 
argomenti, esso si rivela quasi organico, sistematico ed omogeneo sino 
al punto da poter da esso ricavare, senza difficoltà: 1) un giudizio 
autorevolissimo sul complesso dei valori in crisi del mondo e del- 
l’uomo moderno e contemporaneo; 2) una prospettazione certamente 
positiva e specificata di un umanesimo e di una socialità cristianamente 
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H) 


ispirata; 3) ed ancora la insinuazione e sollecitazione di tecniche, di 
profili, che in particolari climi storici, nella luce di una politica uma- 
nista cristianamente ispirata, vanno sperimentati e tentati, con carat- 
tere però di problematicità e relatività congiunturale, di polivalenza 
metodologica tecnica e strumentale. 

Bisogna pertanto nettamente distinguere nel Messaggio pontificio 
la diagnosi storica, i principi eterni di un umanesimo sociale perenne 
ed imperativo, le suggestioni e sollecitazioni tecniche e metodologiche, 
più ricche di problematicità, di opinabilità, di congiuntura. 

Va pure rilevato, di fatto, che gradualmente e dinamicamente il 
pensiero pontificio, e come esplicitazione dei principi metafisici mo- 
rali-religiosi cristiani eterni, e come urgenza e commisurazione sto- 
rica, ed ancora come promozione dottrinale ed operativa positiva e 
creatrice, vada abbandonando indifferenze e silenzi per una specifi- 
cazione sempre più vicina ai tempi e all’azione. Ne daremo in seguito 
qualche esemplificazione significativa. 

Pecca pertanto chi cercasse nei Documenti papali tutto, quasi 
il Vangelo, la teologia e i documenti papali fossero una enciclopedia 
totale del sapere e del fare politico-economico-sociale, mentre non 
costituiscono in verità — e non potrebbe essere diversamente — che 
un sillabo essenziale dei sommi principî metafisici-morali-religiosi della 
socialità, con una specificazione solo essenziale dell’attuale crisi storica, 
senza nè la totale individuazione dei dati, nè la determinazione spe- 
cificatrice delle tecniche del fare economico-politico-sociale. Ma erra 
ancora chi catturato dalla relatività storica e dalla specificazione tecnica 
e strumentale per l’azione, dispregiasse ed obliasse i valori culturali 
etici, metafisici e religiosi, peccando contro la totalità dei gradi del 
sapere, la totalità dei valori e delle realtà, la totalità degli strumenti 
di umana civiltà. 


I. I PRINCIPI REGOLATORI DI UNA SOCIALITA’ CRISTIANAMENTE ISPIRATA. 


Quali allora i principi eterni ed universali per una società umana 
cristianamente ispirata nel Magistero della Chiesa ? 

A centro della concezione pontificia di una società umana cri- 
stianamente ispirata stanno, quasi idee-madri determinanti e specifi- 
catrici, alcuni principi essenziali: il principio della persona umana come 
soggetto, fondamento e fine di tutta la vita sociale; il principio della 
comunità e solidarietà umana; il principio del pluralismo sociale; il 
principio dello Stato; il principio della organicità e della democrazia; 


IL SINDACATO NEL PENSIERO CATTOLICO 461 


il principio della animazione e della determinanza etica, culturale, spi- 
rituale e religiosa; il principio della animazione e della determinanza 
cristiana ed ecclesiale; il principio della positiva riscattabilità cristiana 
della storia, non come chiusura, ma come avvio alla pienezza anche 
nel tempo; il principio del realismo e finalismo integrale, gerarchico 
autonomo e progressivo. 


a) Il principio della persona. 


Il principio della persona umana, assunta nella totalità della sua 
struttura (corpo, anima, vita divina), del suo valore e dei suoi fini, 
centro soggetto e fine di tutta la vita sociale, mentre è l’accento primo 
di tutto l’insegnamento pontificio di fronte ad ogni concezione indi- 
vidualistica o sociocentrica-collettivistica (dal materialismo al razzi- 
smo, dallo statalismo al nazionalismo biologico o culturale, all’utili- 
tarismo classista o partitario) è, a nostro modo di vedere, la nota de- 
terminante e predominante dell’insegnamento di Pio XII: basti ricor- 
dare con la «Summi pontificatus » i grandi Messaggi natalizi del 1942 
e 1944 che costituiscono quasi la « Magna Carta» del personalismo 
cristiano. Di fronte oggi ad ogni dimensione sociale che tenda, di di- 
ritto e di fatto, a strumentalizzare e depersonalizzare l’uomo, — sia 
essa l’azienda od ancora il sindacato, la famiglia, la scuola, lo Stato, 
il mondo — noi dobbiamo pensare ed agire perchè non la tecnica 
e le istituzioni, non le collettività anonime e massificate, ma le per- 
sone fatte se stesse, in comunione con gli altri non solo giu- 
ridica economica ed istituzionale, ma ancor più profondamente ed 
interiormente spirituale sino all’amicizia e all’amore collaborante, siano 
il soggetto, il centro e fine di ogni spazio sociale. 


b) Il principio della socialità. 


Persone aperte, è chiaro, e non individui chiusi: persone aperte 
a Dio, ai fratelli, alle cose, alla storia; persone che si rapportano a Dio, 
agli altri, al prossimo, alla realtà e ai valori sociali, non solo per in- 
digenza, ma ancora per ricchezza ed abbondanza. Socialità che se 
anche diviene interesse e bisogno psicologico, si radica ancora più in- 
timamente nella struttura ontologica profonda dell’uomo che, essere 
spirituale incarnato, se si autentica nel pensiero nell’azione e nell’amo- 
re, non può non incontrarsi e dialogare con gli altri, con la totalità 
delle realtà, delle presenze, dei valori. L'uomo è destinato, sia come 
ricchezza, sia come indigenza al rapporto comunitario. 
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c) Il principio del pluralismo sociale. 


Anzi ad una pluralità di comunità. Sia nel piano divino della crea- 
zione, sia nel piano e nella metodologia della Incarnazione, sia nel 
piano e nella efficienza specifica della Chiesa, sia ancora nel piano delle 
attese strutturali della persona umana, sia finalmente nel documento 
storico di una socialità umana autenticamente ed integralmente espres- 
sa, la persona umana non raggiunge di fatto, nè può raggiungere di 
diritto, in linea normale la totalità gerarchica ed’ organica dei suoi 
fini, se non attraverso una pluralità organica di comunità, di cui al- 
cune assolutamente necessarie ed originarie, altre connaturali e coes- 
senziali anche se condizionate da un certo sviluppo storico di civiltà, 
altre artificiali e totalmente volontarie, senza alcun nesso di necessità 
nè assoluta nè relativa, con la persona umana ed il bene comune. Fa- 
miglia, scuola, professione, classe, sindacato, partito, nazione, stato, 
comunità mondiale, comunità religiosa, sono esempi di tale pluralità 
societaria connaturale e coessenziale all’uomo, anche se il loro nesso 
con la persona ed il bene comune non sia univoco ma analogo. 


d) Il principio dello Stato e della comunità mondiale. 


Il sociale allora è più ampio del politico, nè tali società possono 
dirsi creazioni originarie dello Stato: trovano invece radice e ragion 
d’essere nella ricchezza ontologica, axiologica, e deontologica della 
persona umana; comportano diritti e doveri originari di esistenza, di 
libertà, di autonomia, di autogoverno. Si pongono pertanto nello Stato 
e di fronte allo Stato non quasi parti ed organi in funzione del tutto; 
piuttosto come soggetti inconfondibili e irriducibili del sociale e nel 
sociale per sè ed in sè stanti; con natura, origine, vocazione, 
dinamica e metodologia proprie, pur nell’esigenza di una più ampia 
ed efficace comunità statuale e politica. Questa si caratterizzerà non 
già per una sovranità assoluta sulle persone, sulle cose e sugli istituti 
intermedi, e nemmeno per il suo potere di legiferare e coibire o di 
creare diritti e doveri, quasi che ad altre comunità non insida il di- 
ritto o il dovere, almeno analogo, di autonormarsi ed autogovernarsi; 
quanto per l'ampiezza dei suoi fini e l'universalità dei soggetti: la 
funzione architettonica del bene comune, per dirla con Aristotele e 
S. Tommaso. Sarà da vedere se i vari Stati nazionali attuali, special- 
mente in un mondo dove essi si appiattiscono e in cui sempre più in- 
terdipendente si rende la realtà economica, sociale e politica, non esi- 
gano una integrazione supernazionale, anzi mondiale; e non solo quale 
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urgenza ed esigenza storica e vitale, ma di più quale espressione ed 
esigenza della stessa persona umana e del pluralismo sociale, che non 
possono adeguatamente esprimersi, nè efficacemente adeguarsi senza 
l'integrazione e promozione comunitaria mondiale, da portarsi oggi 
anche a validità istituzionale. 


e) Il principio della organicità e della democrazia integrale. 


Sono luculenti i documenti papali sulla struttura pluralista, i ca- 


ratteri e i diritti originari propri dei vari enti intermedi. I Pontefici 


più particolarmente si sono interessati della comunità familiare, della 
comunità scolastica, dell’unità produttiva, delle organizzazioni profes- 
sionali e sindacali, delle comunità religiose, dei rapporti fra Chiesa e 
Stato, dei rapporti fra gli Stati e fra i popoli. 

Ci si può chiedere: il pluralismo sociale e la ripulsa di uno Stato 
assoluto e totalitario non genera anarchia strutturale, disfunzione so- 
ciale, anemia politica, individualismo particolarista, e di fatto agno- 
sticismo e diffidenza di fronte al bene comune e al suo promotore suf- 
ficiente, lo Stato ? Nella affermazione del pluralismo sociale non per- 
mane un certo « horror statualis » in certi cattolici, specialmente quan- 
do lo Stato non è loro ligio ? 

La dottrina dei Pontefici è chiarissima: dalla « Immortale Dei » di 
Leone XIII ai Messaggi di Pio XII, alle varie Settimane Sociali dei 
Cattolici: nè svalutazione dello Stato, nè diminuizione delle sue fun- 
zioni specifiche, non solo di controllore, ma ancora di promotore po- 
sitivo del bene comune in un mondo sempre più disvelante l’insuffi- 
cienza dei singoli e degli enti intermedi sino alla stessa compagine sta- 
tuale; ma neppure sopravvalutazione di esso nell’essere, nel valore e 
nell'azione: specialmente quando oggi lo Stato totalitario, su falsi sup- 
posti immanentistici e per pretese di efficienza e di potenza è divenuto 
oppressore e distruggitore degli uomini come soggetti di libertà e di 
autodeterminazione. Come va superato ogni insufficiente umanesimo 
liberale, va ancora respinto ogni sistema totalitario anche se enfatica- 
mente popularista e paternalista. 

Ed allora se di organicità sociale anche noi cattolici si può par- 
lare, ciò va fatto non già confondendo od univocizzando il pensiero 
pontificio e cattolico con le teorie organiciste della società e dello stato 
di stampo materialista, biologista, razzista, nazionalista, collettivista, 
storicista, fascista, marxista, in cui il soggetto singolo ed i soggetti so- 
ciali intermedi vengono compressi o strumentalizzati. L’organicità au- 
tentica e cristianamente ispirata invece implica un senso del tutto di- 
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verso, per cui la comunità, se è una realtà distinta dagli individui, non 
è una realtà senza gli individui e contro gli individui, ma solo una 
unità relazionale e di ordine, il cui soggetto radicale, il cui fine specifico 
e il cui metodo particolare, non può definirsi e determinarsi se non 
nella luce e nel destino totale e gerarchico della persona umana rap- 
portata alla solidarietà e alla molteplicità dei suoi fini. 

La convergenza e la tensione unitaria allora del pluralismo sociale 
a tutti i livelli, mentre non nasce da solo decreto divino e non erompe 
da un fatale andare storico, non può neppure nascere — secondo l’in- 
segnamento pontificio — dalla unicità e univocità del sociale, sia lo 
Stato sia la Chiesa; e neppure da un principio di forza e di potere este- 
riore imperante: dovrà nascere invece dall’autonoma tensione di cia- 
scuna istituzione, e più radicalmente dall’autonoma tensione di intel- 
ligenza e di coscienza di ciascuna persona umana, impegnata e protesa 
al bene proprio nel bene comune, attraverso le varie ed organiche 
espressioni ed integrazioni sociali, su dimensioni e fini validamente 
specificati e gerarchizzati. 

La storia umana autentica non può essere pertanto nè un solo 
dono dall’Alto, nè una paternalistica elargizione di beneficenza uma- 
na, e tanto meno una costrizione armentizzatrice di capi. Iddio stesso 
non vuole gli uomini come pura occasione o condizione o strumento 
perchè Egli solo pensi, operi, ami: vuole l’uomo collaboratore e causa 
seconda libera ed impegnata, sicchè la storia è azione di Dio, ma an- 
cora espressione e novità dell’uomo: dramma teandrico, in cui ritmo 
dall’alto e ritmo di ascesa e di autodeterminazione dal basso, costitui- 
scono il significato e il senso della storia. 

Questo ancora, a maggior ragione, nel campo e negli spazi della 
socialità; lo Stato non ha funzioni paternalistiche e dittatoriali; lo 
Stato veramente umano ed umanizzatore deve tendere a creare con- 
dizioni economiche, politiche, sociali, culturali e morali tali in cui ogni 
persona umana non sia suddito, ma da cittadino consapevole corre- 
sponsabile impegnato e concreatore, operi a fare il suo bene nel bene 
comune, il bene comune col bene personale; la sua esaltazione nella 
pienezza dei fratelli, nel regno pieno di Dio. 

La democrazia allora è condizione ed espressione coessenziale e 
connaturale di una società autenticamente umana ed umanizzatrice, 
di una società cristianamente ispirata. I documenti di Leone XIII, di 
Pio XI, specialmente di Pio XII, sono mirabili documenti dottrinali 
del messaggio sociale cristiano, i quali gradualmente sono venuti defi- 
nendo e riducendo l’indifferenza dei cristiani di fronte ai regimi di 
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Governo. Se storicamente il cristiano non può essere indifferente di 

fronte agli Stati ed ai regimi totalitari, neppure dottrinalmente egli 
può rimanere indifferente tra regime effettivamente democratico e re- 
gime totalitario, fra regime democratico e regime paternalista e dit- 
tatoriale. Il messaggio natalizio del 1944 sulla democrazia, in cui il 
regime democratico è connesso direttamente quasi postulato con la 
persona umana, non può non costituire un pilastro dottrinale essen- 
ziale, un impegno, fra i più gravi, di tutti i cattolici oggi. 

E allora se democrazia autentica, alla luce dei principî e della 
concretezza storica, implica ed esige pluralismo territoriale, plura- 
lismo istituzionale, pluralismo partitico, pluralismo — in determinate 
concretezze storiche — ideologico e culturale, oggi bisogna essere leal- 
mente ed efficacemente democratici, antitotalitari, antiautoritari, an- 
tipaternalistici, accettando con lealtà, come condizione di sviluppo 
della persona e di reale progresso sociale, il regime e il costume de- 
mocratico. 


f) Il principio della animazione etica, culturale e spirituale. 


I Pontefici ben conoscono, alla luce della rivelazione e alla luce 
della ragione metafisica antropologica e storica, che se umanesimo e 
personalismo comunitario vogliono dire metodo e costume democra- 
tico, una democrazia integrale, politica, economica e sociale, pur di- 
versamente specificabile nei vari paesi e nei vari ritmi storici, nell’in- 
confondibile profilo della libertà costruita dal basso nel dialogo mol- 
teplice di tutti, esige, di diritto e di fatto, un vigore etico, una mistica 
della stima, del rispetto e del bene comune, un senso della persona e 
delle istituzioni, una capacità di consapevolezza e di responsabilità 
creatrice, un dominio degli istinti individualisti e gregari, che non si 
può avere senza un alto vigore e valore razionale e spirituale. Umane- 
simo è preminenza della ragione: la ragione deve divenire alto vigore 
etico: l’eticità, impegno eroico alla verità, alla giustizia, alla genero- 
sità creatrice e comunicatrice, e quindi solidarietà nella giustizia, col- 
laborazione per il bene autentico, fraternità nell'amore, rispetto alla 
persona e alla sua iniziativa nel dialogo comunitario, superamento della 
violenza nel rispetto della legge democraticamente costituita. Il re- 
gime democratico è l’espressione, il vertice e la via insieme per acce- 
dere al bene umano da umani e non da massa bruta e violenta. Nè 
esso vuol significare di per sè livellamento di valori, di persone, di 
ideologie e di meriti; vuole piuttosto creare condizione di adeguato 
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e massimo sviluppo ad ogni persona e ad ogni istituzione secondo la 
capacità ed il merito. 


g) Il principio dell'animazione cristiana cattolica. 


Ma ciò è possibile nel piano di Dio e nell'esperienza della storia 
senza riporto e rapporto con la Trascendenza e con l’economia cri- 
stiana ed ecclesiale? Forse che la storia si può chiudere nel tempo e 
nei ritmi del sociale ? I Pontefici ce lo ripetono, nella luce della rive- 
lazione cristiana nonchè della concreta esperienza degli attuali disagi. 
Senza Dio, senza Cristo, senza vigore ecclesiale nè ci si salva religio- 
samente, nè ci sì umanizza positivamente con autenticità ed univer- 
salità. L’umana civiltà se è costruzione dell’uomo, è altresì, ancor più 
radicalmente, equilibrio etico, ed ancor più radicalmente dialogo sacro 
ed impegnativo, illuminante risanatore e sublimatore dell’uomo con 
Dio, attraverso il Cristo e il Suo Corpo Mistico, la Chiesa incarnata 
e vivente nel tempo. Grazia, spirito, istituzioni, tecnica debbono, senza 
confondersi, collaborare ed armonizzarsi per la pienezza e sanità del- 
l’uomo e della civiltà. Ogni sogno umanista ottimistico ed immanen- 
tistico è negato oltre che dalla concreta umana esperienza — portata 
anche oggi a radicali fallimenti —, dalla dottrina della Chiesa. 


h) Il principio della riscattabilità progressiva anche del 
temporale. 


D'altro lato è altrettanto bandito e condannato nell’insegnamento 
pontificio ogni manicheismo fatalista, che giudichi assolutamente ir- 
riscattabili e irredemibili da un punto di vista umano e cristiano la 
politica, l'economia, la tecnica, il denaro, la macchina, il disquilibrio 
sociale. Nè la redimibilità va assunta in senso solo escatologico, me- 
tatemporale, sul piano dell’aldilà. Cristo è il lievito anche per la sanità 
nel tempo e del tempo, e la Chiesa è stata lanciata nella storia con la 
funzione di creare coscienze cristiane per spazi economici-sociali e po- 
litici umani, positivamente risanabili e positivamente aperte e conva- 
lidabili in Cristo, anche se ciò esige una pienezza di presenza ed una 
adeguazione di efficienza nei vasti cicli della storia, sino ad uno stile 
eroico delle cristianità. 


i) Il principio dell’integralismo realista, gerarchico, autono- 
mo, progressivo. 


Tocca allora ai cristiani aprire l’anima e l’azione alla totalità delle 
realtà, dei valori, dei fini, delle comunità, degli strumenti adeguati. 
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La civiltà non è solo risultanza e validità religiosa morale e culturale: 
è altresì adeguazione economica sociale politica e tecnica. Nè, d’altra 
parte, i valori e le istituzioni economiche politiche e sociali costitui- 
scono la causa prima e sufficiente dell’umana civiltà. L’istanza contem- 
poranea è l’appello a una sintesi organica fra valori trascendenti, va- 
lori culturali ed etici, valori e strutture economico-sociali-politiche per 
il regno dell’uomo — di tutti gli uomini — nella concretezza storica, 
nella luce e nel rinvigorimento spirituale e soprannaturale, per una 
maggiore pienezza, relativa nel tempo, assoluta nell’eterno. 


II. LA CRISI ATTUALE NEL GIUDIZIO DEI PONTEFICI. 


Che cosa i Pontefici ci insinuano circa le situazioni e le tensioni 
più rilevanti dell’uomo e del mondo contemporaneo ? 

La Chiesa, mirante peculiarmente ai valori spirituali etici e reli- 
giosi, non è disattenta o vagamente impegnata sull’uomo totale e sulla 
realtà globale della civiltà moderna e contemporanea. Nel Magistero 
pontificio è contenuta, a nostro modo di vedere, una mirabile, quasi 
organica delineazione, non solo di un umanesimo sociale perenne ed 
imperativo; ma ancora dell’uomo e del mondo moderno e contem- 
poraneo nei loro elementi essenziali e caratteristici: positivi, proble- 
matici e negativi. 

I documenti papali rilevano, a nostro modo di vedere, almeno una 
quintuplice crisi, in settori e piani diversi che attendono, con mezzi 
loro specificatamente proporzionati, una quintuplice reintegrazione. 

Vi è tutto un complesso di documenti che vanno, ad es., dalla 
«Rerum Novarum» alla «Quadragesimo Anno» ed ai Messaggi e 
Discorsi di Pio XII i quali delineano caratteri e crisi della realtà eco- 
nomica contemporanea. Vi è tutto un altro complesso di documenti 
papali che riguardano la concezione moderna della realtà e del plu- 
ralismo sociale: da Leone XIII a Pio XII. Vi è pure un altro complesso 
di documenti che presenta e definisce la realtà e la problematica di 
fondo dello Stato e dell'etica politica contemporanea, nonchè della 
vita internazionale. Vi sono altri documenti, dal « Sillabo » alla « Ae- 
terni patris», alla « Pascendi» alla « Deus scientiarum dominus», alla 
«Humani generis» che definiscono invece i valori di verità, le ca- 
renze e gli impazzimenti della cultura moderna e contemporanea. Vi 
sono infine documenti altissimi che definiscono ed adeguano la realtà 
e la problematica della Chiesa stessa oggi; basti pensare alla « Mystici 
corporis Christi», alla « Mediator Dei», alla « Menti nostrae» di 
Pio XII. 


Mi, 
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a) La crisì nel mondo economico. 


Quali a somme linee gli accenti papali ? Vi è travaglio nel mondo 
dell'economia: crisi di fini (individualismo, collettivismo, solidarismo); 
crisi di metodi (liberismo, pianificazione integrale totalitaria, econo- 
mie miste); crisi di strutture e di istituzioni (azienda, stato, comunità 
mondiale); crisi di classe dirigente e grave disfunzione sociale che va 
superata. La prospettiva pontificia non può essere che per una eco- 
nomia a servizio dell’uomo, anzi di tutti gli uomini; animata di alto 
spirito e stile comunitario; che garantisca efficacemente il diritto alla 
vita umana di ogni persona attraverso un minimo di beni adeguati cui 
accedere normalmente attraverso il lavoro, promosso da una politica 
di pieno ‘impiego e di sicurezza sociale; con il primato e la correspon- 
sabilità proporzionale del lavoro sui vari spazi sociali ed economici; 
un’adeguata organizzazione professionale, sindacale e politica dei lavo- 
ratori; un sano interventismo statuale, in funzione del bene comune, 
con la corresponsabilità del pluralismo sociale; la complementarietà 
internazionale promossa oltre che dalla crescente ed urgente unifica- 
zione ed interdipendenza tecnica, economica e sociale del mondo, an- 
cor più radicalmente da una più umana e cristiana concezione soli- 
daristica. Individui, professioni, sindacati, Stati, popoli sono assolu- 
tamente impegnati a risolvere oggi questo enorme problema per una 
economia a servizio dell’uomo, di tutti gli uomini, promossa democra- 
ticamente superando la tentazione comunista, ma ancora l’iniqua si- 
tuazione di proletarizzazione; in marcia verso una nuova socialità 
aziendale, nazionale, internazionale. 


b) La crisi sociale. 


Vi è pure crisi sociale: crisi nella concezione del sociale 
(materialismo, razzismo, nazionalismo biologico, collettivismo mate- 
rialista, comunismo, liberalismo atomista, organicismo statualista); 
crisi nel senso sociale col prevalere dell’individualismo egocentrico 
di un classismo chiuso, di un nazionalismo assoluto, di un imperia- 
lismo dominatore. Crisi ancora nel corpo e nei gruppi sociali: dalla 
famiglia alla professione, all’organizzazione sindacale, alle classi, allo 
Stato, al mondo oggi dicotomizzato, e spesso alle stesse cristianità. Lo 
Stato moderno nazionale tardamente realizza all’interno una politica 
comunitaria democratica in senso integrale; per cui si hanno più Stati- 
classe che non Stati-comunità. Insufficienze anche spaziali esso disvela 
onde costituirsi davvero come «societas perfecta » proporzionale alla 
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totalità dei bisogni dei cittadini. L’ Europa stessa oggi porta carenze 
e fratture atroci, sia nella sua anima (che cosa è oggi l’anima euro- 
peista?), sia nel suo corpo (che cosa è l’unità europea?), sia nella sua 
efficienza e rilevanza storica, come nella sua unità morale, religiosa 
e giuridica. Anche il solidarismo internazionale è più un avvio — e 
spesso intriso di economicismo e di politicismo imperialista — che non 
un autentico senso di più umana e cristiana solidarietà. 


c) La crisi dello Stato e degli Stati. 


La crisi dello Stato e degli Stati è pure evidente. Lo Stato mo- 
derno, liberale o totalitario che sia, manca di radice e vigore meta- 
fisico e religioso: anzi spesso è impazzito e si è ribellato al Divino, 
ponendosi come valore e legge assoluta. Ha defigurato, decurtato e 
compresso la persona umana riducendola o a sola libertà politica, o 
a sola attesa economica e produttivistica o a sola funzione sociale; 
senza una adeguata concezione e promozione della persona e della li- 
bertà e della democrazia integrale, che non può essere autentica se 
non sia proporzionale e concrescente sviluppo politico, sociale ed eco- 
nomico. Mentre invece lo Stato liberale nell’enfasi della libertà poli- 
tica e della democrazia giuridico-formale obliò e di fatto conculcò la 
democrazia economica e sociale, lo Stato totalitario nell’enfasi popu- 
larista solidarista e pragmatica, spense le libertà essenziali e la dinamica 
della persona umana. La prospettiva pontificia l'abbiamo accennata; 
democrazia personalista, pluralista nelle istituzioni, organica per ten- 
sione autonoma di coscienza e di istituzioni, armonizzate dalla legge 
democraticamente costituita; reintegrata metafisicamente, ideologica- 
mente e finalisticamente. 


d) La crisi ideologica e culturale. 


Urge oggi una reintegrazione delle idee e dell'anima dell’uomo e 
del mondo contemporaneo. 

Il mondo moderno ha certo celebrato mirabili progressi scienti- 
fici, tecnici, economici, istituzionali, internazionali. Ha progredito an- 
che nel senso delle cose, della natura, del dominio del mondo; più pro- 
fondamente ancora nel senso dell’uomo come materia, come terrestrità, 
come creatività inventrice; nel senso della giustizia sociale, dell’egua- 
glianza e della solidarietà, della promozione universalizzatrice della 
umana dignità. Materialismo, naturalismo, immanentismo umanista in 
filosofia; liberalismo, socialismo, comunismo, laburismo in campo po- 
litico ed economico, non solo totali deviazioni. Sono accenti parzial- 
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mente veri, confusi ed inadeguati. Alla radice e con la crisi delle strut- 
ture e delle istituzioni sta nella tragedia moderna una profonda crisi 
dell’intelligenza e dell'anima dell’uomo moderno, talora dilettante di- 
simpegnato o pragmatico, quasi sempre unilaterale e parziale. Oggi la 
cultura va richiamata proprio in nome della criticità alla sintesi e al- 
l’oggettività. Essa, quasi sempre parziale e vagabonda, va riconnessa 
con la storia e con la vita per illuminarla e per assumerla; va ricom- 
posta col sociale da orientare e da ascoltare; armonizzata con l’etica e 
con la religione, da cui superba o distratta, si è rescissa. Individualismo 
e collettivismo, liberalismo e totalitarismo, fascismo, qualunquismo e 
comunismo, sono figlioli dello stesso ceppo, rami dello stesso tronco 
immanentista economicista tecnicalista ed esistenzialista, anche se solo 
analoghi ed enormemente diversificati nel vestito e nel metodo este- 
riore, nelle classi emergenti e determinanti. 

Oggi il mondo e l’uomo attendono una reintegrazione ideologica 
e culturale, un risanamento interiore e comunitario di verità e di lu- 
cidità, non già ripetendo il passato, ma, nella luce dei veri eterni ri- 
conquistati nell’oggi, procedendo a sintesi teoriche e pratiche più ricche 
adeguate e feconde, in cui eterno e relativo si congiungano in colla- 
borazione. Anche certa insufficienza teoretica, oltre che applicativa, 
dei cattolici va superata, discendendo dai principi metafisici e morali 
alle specificazioni tecniche e alle individuazioni esistenziali. 


e) La crisì religiosa. 


I Pontefici giganteggiano nell’analizzare l’anemia religiosa o la to- 
tale irreligiosità del mondo moderno. Pio XII nella « Summi Ponti- 
ficatus » ci ha dato un documento luminoso di ciò che significa la ca- 
renza religiosa nelle risultanze etiche ed ancora sociologiche. Nell’ac- 
crescersi dell’indifferentismo moderno e nell’impazzimento ateo co- 
munista, oggi va rinvigorita all’interno la cristianità perchè sia pie- 
namente sè stessa; vanno reintegrate ed adeguate spiritualmente le 
« élites»; va profondamente evangelizzata la massa; va ampliata la 
azione missionaria e lievitatrice dei cristiani con adeguati metodi di 
testimonianza, di efficienza e di incarnazione. La ferita radicale del 
mendo e dell’uomo moderno è la perdita di Dio, di Cristo e della 
Chiesa, dei valori e dei vigori trascendenti, soprannaturali ed ecclesiali. 

Ecco allora l'enorme opera che incombe nell’attuale crisi totale 
ed organica, sistematica e globale di civiltà, specialmente ai cristiani: 
1) reintegrazione specificatamente religiosa e cristiana del mondo con 
un proporzionale rinvigorimento delle stesse cristianità in se stesse e 
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in rapporto all'impegno di umanizzazione cristianamente ispirata di 
tutti i valori e di tutte le strutture, oggi mobilitate e tentate da ideo- 
logie irreligiose od areligiose; 2) reintegrazione della cultura e riqua- 


.lificazione ideologica, metafisica religiosa etica tecnica metodologica 


e pedagogica degli umani e specialmente delle « élites» e del mondo 
del lavoro; 3) reintegrazione e ridimensionamento dello Stato e degli 
Stati nelle loro radici, nei loro regimi, nella loro autenticità di demo- 
crazia integrale economica politica e sociale; 4) reintegrazione del 
mondo e del corpo sociale, come volontà di solidarietà e di collabo- 
razione, come rispetto della persona e del pluralismo sociale, come 
creatività del bene comune, non attendendolo dall’alto, ma promuo- 
vendolo organicamente dal basso; 5) reintegrazione economica, spe- 
cialmente del proletariato, innovando profondamente fini, metodi, 
strutture ed istituzioni aziendali, nazionali ed internazionali: senza con- 
formismi, senza quietismi, senza paternalismi o vaniloque demagogie. 


III. LA CONCEZIONE DEL SINDACATO OGGI. 


Quale la concezione della realtà e della problematica essenziale 
del sindacalismo nella doppia luce dei principî perenni e dell’attuale 
momento storico sinora esposti, pur senza scendere ad ulteriori in- 
dividuazioni di congiuntura e specificazioni tecniche ? 


a) Il movimento operaio. 


> 


subito da dire che non vi è affatto presso i Pontefici confu- 
sione e univocizzazione fra movimento ascensionale del lavoro e delle 
classi lavoratrici con la organizzazione professionale e sindacale. Il 
sindacato si radica nella categoria professionale di cui è espressione 
diretta ma pur distinta ed autonoma; ma non esaurisce gli interessi 
e l’azione del movimento operaio. Come d’altro lato, la categoria 
professionale non esaurisce la più ampia realtà delle classi del lavoro, 
e quindi tutta la dinamica polistrutturale e polivalente dell’ascesa del 
lavoro nel mondo moderno. 


b) Lo spirito e le istanze del movimento operaio. 


Alla genesi, nella natura, nei fini, nei modi e nei tempi di azione 
e di organizzazione dell’ascesa e promozione delle classi lavoratrici, 
non istà solo una istanza ed un’azione di natura solamente economica. 
Urge invece un'istanza globale, positivamente impegnata — pur nel 
determinato clima capitalista — alla promozione umana totale ed 
universale dei lavoratori; e per di più non in un senso di 
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classismo chiuso, ma ancora di ampia e di universale umana digni- 
ficazione economica, sociale, politica, culturale, 
morale, integrale: dai lavoratori della categoria a tutti i lavo- 
ratori, cioè alla classe; a tutto il complesso sociale; su dimensioni 
mondiali. 

Il fenomeno dell’ascesa del lavoro ha allora uno squisito senso 
personalista comunitario democratico cristiano, pur colla zona pato- 
logica di deviazioni e di errori. " 


c) L’evoluzione del movimento operaio. 


Il movimento dei lavoratori gradualmente, nella luce della istanza 
di liberazione e di promozione umana contro ogni alienazione non 
solo capitalistica, amplia i termini da liberare; amplia i soggetti da 
impegnare; amplia gli spazi da innovare ed umanizzare; amplia i va- 
lori ed i fini da attuare; ed intende affermarsi come storicamente chia- 
mato a pilotare in senso umanista e democratico l'evoluzione econo - 
mica. Crede e vede che ciò esige l’evoluzione anche sociale, con 
una nuova classe dirigente, un nuovo spirito e nuove strutture; crede 
e vede ancora essere a ciò necessario una nuova mentalità e una 
nuova compagine statuale in funzione di una nuova 
comunità di uomini totalmente ed universalmente 
liberi. Istanza quindi umanista ed universalista: promozione di va- 
lori totali; particolarmente operando sugli spazi economici, sociali e 
politici attraverso la presenza determinante polivalente e 
polistrutturale dei lavoratori con una mistica di 
bene personale, di bene categoriale, di bene della 
classe, di bene di tutta la realtà sociale, su scala 
anche mondiale. 

Con quale ideologia ? Dal punto di vista ideologico-metafisico il 
movimento dei lavoratori è stato polivalente, complesso, problema- 
tico, equivoco. 


d) Il sindacalismo. 


Il sindacalismo, mentre non esaurisce il moto ascensionale delle 
classi lavoratrici, ne costituisce l’espressione e l’organizzazione sinora 
più significativa, vigorosa, operante e determinante, non solo per il 
rilievo organizzativo, ma ancora per la sua incidenza nella dinamica 
delle categorie, delle classi lavoratrici, della vita e delle strutture so- 
ciali totali contemporanee. Ancor oggi nei paesi a regime democra- 
tico, esso si pone di fatto come elemento non solo componente, ma 
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condeterminante, necessario ed insurrogabile della promozione non 
solo dei lavoratori, ma ancora di tutto il progresso economico sociale 
politico professionale, sino a divenire la determinante e la con- 
dizione insurrogabile di una democrazia sostan- 
ziale ed integrale. 


e) La natura del sindacato. 


Da un punto di vista di sintesi dottrinale filosofica sociologica 
politica, l’organizzazione sindacale, — oltre ad essere una realtà di 
fatto, e sempre più rilevante e determinante nel complesso sociale con- 
temporaneo — è altresì una realtà di diritto, legittima, opportuna, 
connaturale all'uomo; anzi necessaria, — almeno di necessità storica 
— postulata non solo dalle particolari situazioni storiche, ma — nella 
sua essenzialità — a prescindere dalle modalizzazioni storiche — dalla 
stessa persona umana, che nella espressione ed integrazione adeguata 
di se stessa non può non divenire e costituirsi comunità professionale 
e comunità sindacale, radicata sulla comune posizione e situazione eco- 
nomica sociale politica etica psicologica culturale, in un determinato 
contesto storico. 


f) La radice del sindacato. 


La organizzazione sindacale si radica remotamente sulla socievo- 
lezza umana, prossimamente sulla similarità e solidarietà degli inte- 
ressi propri della categoria professionale, da difendere e da promuo- 
vere nel rapporto delle professioni, dei sindacati, delle classi, del più 
ampio complesso sociale, su scala anche mondiale, nell’attuale ritmo 
storico non adeguatamente ed universalmente umano ed umanizzatore. 


g) Il diritto di organizzazione sindacale. 


L’organizzazione sindacale attinge pertanto il diritto all’esistenza 
e la norma dell’agire dalla volontà e dagli interessi delle categorie pro- 
fessionali, di cui è spontanea ma storicamente doverosa espressione or- 
ganizzata. L’organizzazione sindacale pertanto, avente come ragion 
d’essere il perseguimento degli interessi della medesima categoria in 
armonia col bene comune, è dotata di una sua responsabilità, di una 
sua iniziativa, in rapporto di indipendenza nei confronti dei partiti 
politici e di autonomia nei confronti dello Stato. Espressione pertanto 
legittima, anzi necessaria di una giusta concezione della persona e di 
una sana democrazia personalista pluralista ed organica. Coloro per- 
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hanto che svolgono qualsivoglia attività professionale hanno dalla stessa 
natura, oltre che oggi dalla prassi dei paesi democratici, il diritto di 
associarsi, di autorganizzarsi e di autogovernarsi. 


h) Il criterio di organizzazione. 


Il criteriò di organizzazione sindacale va assunto oltre che dalla 
medesimezza e simiglianza della posizione e dell’attività economica, 
dalla appartenenza del lavoratore ad un determinato settore produt- 
tivo; ed ancora in relazione allo sviluppo sempre maggiore dei movi- 
menti sindacali; sviluppo che giunge a porsi sul piano dell’economia 
generale e del progresso sociale del paese e del mondo: sulla necessità 
manifestatasi di creare organismi di collegamento ed opportune cen- 
trali nazionali ed internazionali. 


i) Obbiettivi e fini dell’organizzazione sindacale. 


Quali gli obiettivi dell’organizzazione sindacale ? Gli obiettivi del- 
l’organizzazione sindacale non sono definibili totalmente e statica- 
mente a priori, e con valore assoluto universale ed omogeneo: essi 
vanno specificati e da una concezione sanamente democratica plura- 
listica ed organica della società umana, e, in pari tempo, dalla con- 
cretezza storica e dal principio psicologico — sociologico — metodo- 
logico della moltiplicazione e specificazione delle strutture in rapporto 
al moltiplicarsi e specificarsi dei fini — anche se quest’ultimo criterio 
riserva molta problematicità e relatività. 

Mentre la promozione della ciasse lavoratrice e delle categorie 
professionali implica certamente una sempre maggiore qualificazione 
culturale, morale, religiosa, educatrice, ricreativa, assistenziale, sembra 
piuttosto fine specifico, primario, caratteristico ed ineludibile dell’or- 
ganizzazione e dell’azione sindacale, la tutela e promozione economica 
della categoria professionale. Il che, mentre implica una azione ten- 
dente al miglioramento della remunerazione e delle condizioni del 
lavoro, implica ed esige nel grado di sviluppo raggiunto dall’economia 
moderna e di una società organicamente pluralista, la partecipazione 
delle organizzazioni sindacali alle direttive generali della politica eco- 
nomica sul piano nazionale e su quello mondiale. L’azione economica 
sulle categorie non esclude l’azione più ampia che i lavoratori come 
cittadini, e l’organizzazione di classe, in forme dirette o indirette, po- 
tranno esprimere a tutti i livelli per un più ampio rinnovamento so- 
ciale e politico umanizzatore e riformatore delle attuali strutture. 
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1) Sindacato e partiti. 


L’organizzazione sindacale in quanto libera ed autonoma si di- 
stingue dai partiti politici a motivo dell’origine, del criterio di orga- 
nizzazione, della qualità ed ampiezza degli interessi, del metodo di 
azione : nell’attuale momento storico si rende sempre più emergente 
ed evidente l’interdipendenza fra progresso economico-sociale e de- 
terminanza politica delle classi lavoratrici. 


m) L’anima dell’organizzazione sindacale. 


Il servizio della persona umana dei lavoratori; il bene umano della 
categoria nella solidarietà con la classe e con tutta la socialità da por- 
tare universalmente ad umana libertà, dignità, giustizia, fraternità, 
amore, collaborazione e comunione integrale; senza conformismi e 
senza quietismi; senza egoismi e senza utopie; senza odio e senza bru- 
talità: in alto stile di democrazia, rinnovando coraggiosamente intel- 
ligenze, coscienze, istituzioni: ecco l’anima e la mistica ispiratrice 
dell’organizzazione sindacale. Il che implica allora, anche per il sin- 
dacalismo efficace e progressivo, sociale ed umano, la distinzione fra 
mete immediate e mete remote, fra mete possibili e istanze chime- 
riche; fra sana collaborazione innovatrice ed opaco conformismo alla 
situazione e alle strutture capitaliste e comuniste. 

Mentre deve allietare l’anima la constatazione delle sempre cre- 
scenti condizioni, sul piano dei vasti ritmi storici, di realizzabilità della 
collaborazione, non possono però eludersi le posizioni di cristalliz- 
zazione conservatrice e di degenerazione capitalista e comunista por- 
tate oggi agli estremi dai regimi attuali in molti paesi. La collabora- 
zione per il cristiano di oggi non significa supina conservazione, ma 
decisa innovazione feconda e possibilista. 


n) Sindacato, ideologia e religione. 


Quale ancora il rapporto fra sindacato e specificazione ideolo- 
gica e religiosa ? 

L’insegnamento della Chiesa è netto su questo punto. Ecco il 
criterio orientatore. E’ chiara in primo luogo, la necessità di com- 
misurare ogni azione sindacale, come ogni attività umana, ai criteri 
della morale naturale e cristiana. E° pure principio psicologico, socio- 
logico e metodologico, come l’unità e medesimezza ideologica non solo 
sul piano delle programmazioni politiche e delle mete sindacali e so- 
ciali, ma ancor più profondamente ed altamente nella concezione 
etica filosofica metafisica religiosa del mondo e dell’azione, incida 
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vigorosamente sul vigore dell’azione, sulla forza dell’ organizzazione, 
sulla stabilità degli apparati, sulla continuità dello sforzo. E’ pure chiaro 
come oggi nel mondo contemporaneo, specialmente comunista, cor- 
risponda un gravoso clima di intolleranza e radicalità ideologica an- 
timetafisica ed anticristiana. La Chiesa, pur non obliando tali prin- 
cipi della interdipendenza fra visione del mondo ed azione sociale, 
fra visione ed ispirazione cristiana e qualificazione organizzativa, nè 
ignorando la ambivalenza ideolcgica del mondo attuale, mentre de- 
sidera che in coerenza con la propria visione i cattolici istituiscano 
organizzazioni sindacali di ispirazione cristiana, non intende confon- 
dere l’ispirazione stessa e l’azione dei cristiani con la organizzazione 
confessionale. Mentre pertanto si rende sempre più urgente, anche 
storicamente, la qualificazione e caratterizzazione cristiana ideologica 
spirituale e pratica dei lavoratori cristiani, anche attraverso speciali 
movimenti presindacali, la creazione di sindacati confessionali va ri- 
messa ad un giudizio di opportunità e fecondità storica. Data l’im- 
portanza dell’organizzazione sindacale e la sua profonda incidenza sui 
rapporti economici sociali, i cattolici sono tenuti ad attuarvi una pre- 
senza consapevole e fattiva. Qualunque sia la fisionomia ideologica di 
un’ organizzazione sindacale, i cattolici, inserendovisi, devono infor- 
mare la propria azione ai principi e allo spirito del Vangelo e ciò tanto 
più quando l’organizzazione sindacale non sia confessionale. 


o) Sindacato e compagine statuale. 


Nei confronti dello Stato, mentre anche in nome di un’autentica 
democrazia organica e pluralistica si tende ad organismi solidaristici 
più ampi e più atti alla promozione del bene comune, va rigorosa- 
mente oggi promossa e difesa la libertà ed autonomia delle organiz- 
zazioni sindacali. Il dialogo ai vertici non deve uccidere la sana dina- 
mica della base, specialmente nell’attuale fase storica di travaglio, di 
instabilità e di predominio capitalista e statualista. 


p) Le urgenze del sindacalismo oggi. 


I Pontefici ci tracciano istanze vitali perennemente impegnative: 
esistere vigorosi e liberi, con una progressiva qualificazione e speci- 
ficazione ideologica e religiosa; inconfusi nei compiti e nei meto- 
di; orientati al superamento delle strutture aziendali nazionali ed 
internazionali capitalistiche e collettivistiche, oltre che a sane riven- 
dicazioni per un adeguato tenore di vita e di sicurezza sociale: con 
una mistica del bene della categoria, della classe, del paese, del mondo; 
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fidenti in sè stessi ed operando dalla base; aperti alla concretezza, al 
reale totale, alla storia, ma insieme ai valori eterni e soprannaturali; 
in marcia verso una democrazia integrale, pluralistica ed organica, su 
dimensioni mondiali, cristianamente animata ed ispirata, in un mo- 
mento storico di profonda crisi di civiltà. Sono cosi anche segnate le 
linee intenzionali e metodologiche di una pedagogia sociale e sinda- 
«— cale cristianamente ispirata. 


CONCLUSIONE. 


In un mondo oggi in crisi e rescisso da ideologie e da forze con- 
trapposte, i cristiani debbono divenire il lievito umanizzatore e cri- 
stianizzatore. Tale sarà il mondo, quali saranno principalmente i cri- 
stiani. Tale sarà la patria quali saranno i cattolici italiani. Tale sarà 
il mondo del lavoro italiano quali saranno gli imprenditori, i tecnici; 
principalmente i lavoratori cristiani. 

A noi assumere, pur nei condizionamenti dell’ora, l'impegno della 
reintegrazione della nostra patria, riportando specialmente il mondo 
del lavoro a Cristo ed all’umana dignità. Se il primo Risorgimento 
fu diana di unità e di libertà politica, oggi dovrebbe sorgere la solida- 

è rietà economica e sociale, condizione anche dell’unità morale e religiosa. 
Usiamo i mezzi, impegniamo le nostre anime. 

Difendendo i diritti reali umani di ogni cittadino e di ogni la- 
voratore in spirito di solidarietà fraterna, amiamo, rispettiamo ed in- 
carniamo la verità che tutti ci trascende: promuoviamo la giustizia 
nell’amore. 

Deponiamo allora altresì ogni forma di « horror sindacalis» e se 
certo sindacalismo oggi è ammalato, realizziamo noi efficacemente un 
sindacalismo che umanizzi l’attuale società, riscatti il lavoro, apra la 
ansia sociale dei popoli al dono e all'amore di Cristo nella luce del- 
l’appello della Madre, la Chiesa. 


Torino - Pontificio Ateneo Salesiano. 
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LA SINTESI CRISTOLOGICA DEL PROLOGO GIOVANNEO 


(Giov. I, 1-18) 


x 
» 


Non è facile dare un titolo al prologo con il quale S. Giovanni inizia 
il suo Vangelo. Il titolo di un’opera è appropriato quando riassume il con- 
tenuto e presenta una visione sintetica di uno scritto. 

L'autore ispirato, nel suo prologo, tocca molte verità su Cristo, le 
quali non possono essere facilmente sintetizzate in un titolo. 

Se si volessimo mettere un’indicazione all’inizio del prologo giovan- 
neo, potremmo così formularla: la natura e l’opera di Cristo. Il quarto 
evangelista infatti presenta una visione riassuntiva della persona e del- 
l’attività del Logos (1). 

La sintesi teologica e storica di Giovanni intorno al Salvatore rag- 
giunge sublimità impensabili; difficilmente un teologo avrebbe potuto 
formulare con la sola forza del ragionamento le ardite espressioni del- 
l’evangelista. Si può giustamente affermare che nel prologo si vedono 
scintillare i lampi di chi fu chiamato da Cristo figlio del tuono. 

Per una maggiore chiarezza crediamo opportuno presentare lo sche- 
ma del contenuto dottrinale del prologo. 

L’evangelista considera: 1) Il Logos come Dio; 2) Il Logos e gli uo- 
mini; 3) Il Logos e l’incarnazione; 4) Le conseguenze dell’incarnazione 
e il mondo. 


I. IL LOGOS COME DIO. 


Soltanto dal Vangelo dottrinale e teologico di Giovanni il lettore po- 
teva attendersi un’entrata solenne e maestosa com’è quella del prologo. 

«In principio vi era il Logos, il Logos era presso Dio ed il Logos 
era Dio ». 

Se l’autore sacro avesse incominciato a parlare di Cristo partendo 
da Augusto o da Erode il grande, sotto il dominio dei quali nacque Gesù, 
egli avrebbe avuto una visione troppo ristretta del Logos incarnato. 
Cristo è senza dubbio un grande personaggio storico; e la storia, la quale 
per definizione va oltre la cronaca e registra i fatti umani di vasta im- 
portanza, deve interessarsi di Lui. La persona del Salvatore non è limi- 
tata dalla storia, ma la sorpassa. Questo è il pensiero di Giovanni e per 


tale motivo egli apre il suo Vangelo con un volo che lo porta all’inizio 
di tutto. 


(1) Usiamo sempre il termine Logos invece di Verbum (Verbo) secondo la scelta 
dello scrittore ispirato. 
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NOTE 479 


Introdurre Cristo nella storia universale incominciando da Abramo, 
il padre del popolo ebraico, come ha fatto il giudaizzante Matteo, o pren- 
dendo le mosse dal primo uomo Adamo, come ha fatto l’universalista 
Luca, è presentare ancora in modo inadeguato la persona del Redento- 
re, Il narratore sacro desidera risalire ai tempi più remoti, oltre Abramo, 
capostipite della nazione eletta ed oltre Adamo padre di tutti i viventi. 
Egli scrive: în principio era il Logos. Qual’è questo principio? Quello 
del tempo, come nel primo capitolo del Genesi? (1). Non sembra; l’evan- 
gelista si spinge più avanti ancora. Cristo come Dio è oltre il tempo e 
all’inizio di tutto; in questo principio eterno Giovanni pone il Logos che 
s’incarnerà nel tempo. 

Il quarto evangelista al gusto per le genealogie (cfr. Matt. 1, 1-17 
e Luca 3, 23-38), tanto esteso nella sua razza, ha fatto prevalere la sua 
tendenza teologica ed ha affermato che nel principio assoluto cioè nel 
principio eterno Cristo era (= esisteva). Giovanni non scrive: in prin- 
cipio Cristo era, bensì: in principio il Logos era. Questo termine alta- 
mente filosofico e teologico insieme, divenuto classico nella tradizione e 
nella teologia cattolica, è nuovo per il vocabolario neotestamentario. Per 
questo l’indagine filologica cerca di risalire all’origine di esso e di affer- 
rarne il senso. Qualunque sia il risultato della ricerca filologica, deve 
ritenersi come certo il fatto che la dottrina intorno alla natura del Lo- 
gos è nuova e non trova precedenti. 

Il Logos filoniano non è quello giovanneo, perchè le differenze fra 
i due scrittori sono notevoli. Per Giovanni il Logos è divino come Dio 
stesso; e in nessun aspetto inferiore a Lui. Il quarto evangelista designa 
con quel termine la natura divina del Logos in seno a Dio. 

Non vi è dubbio che per Giovanni il Logos è Gesù Cristo, perchè 
egli stesso afferma più avanti che il Logos si è fatto carne (cfr. v. 14). 
Con l’inizio del prologo l’evangelista ci riporta alla vera origine di Cristo: 
Gesù è il Logos che esisteva nel principio, che abitava presso Dio e che 
era Dio. 

Non è il caso di eliminare un dubbio inesistente nel pensiero di Gio- 
vanni, perchè quando egli afferma che il Logos era Dio non intende dire 
che il Logos, facendosi carne, ha cessato di essere Dio, ma che è rimasto 
Dio come prima; l’imperfetto « era » non si riferisce al passato, esso in- 
dica una durata continua. L’evangelista rileva inoltre l’attività del Lo- 
gos in seno a Dio quando scrive: Tutto per lui fu fatto e senza di lui nulla 
fu di quello che fu fatto; v. 3 (3). Il Logos è presentato come un arte- 
fice che opera. Dio-Padre ha operato con Dio-Figlio (il Logos) come 
un artista crea le opere con il suo pensiero. E’ compito della teologia 
spiegare e lumeggiare il modo di agire del Logos come anche le sue re- 
lazioni con Dio nell’attività creativa. 


(2) Il Genesi inizia con le parole: in principio creavit Deus coelum et terram. 
L’autore scrivendo: in principio pensa certamente all’inizio del tempo; infatti le cose 
create che egli enumera non sono fuori del tempo. 

(3) Secondo l’interpunzione più corretta e maggiormente seguita dagli esegeti bi- ‘ 
sogna leggere il versetto come lo abbiamo tradotto. 
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II. IL LOGOS E GLI UOMINI. 


L’evangelista della divinità di Cristo con i primi tre versetti del 
prologo ci ha aperto il cielo ed il lettore ha sentito quello che è e che 
ha operato il Logos in seno a Dio. Giovanni chiude questa visione di cielo 
e mostra al credente l’attività del Logos tra gli uomini. 

In lui era vita e la vita era la luce degli uomini (v. 4). 

Nel Logos vi è la vita che è luce per gli uomini. 

L’accostamento dei due termini «vita» e «luce» sorprende alla 
prima lettura, ma esso non è di difficile spiegazione 

La vita si oppone alla morte; quest’ultima, nella fraseologia biblica, 
è chiamata notte ed è spesso associata all'idea di oscurità. I due concetti 
sono quindi molto vicini. Ad un osservatore dei fenomeni della natura 
non sfugge un fatto molto comune in essa. Gli esseri viventi si orientano 
verso la luce; essi sentono il bisogno della luce. Per essi la luce è vita. 
Basta pensare allo sforzo che compie il germe per rompere la crosta ter- 
restre e raggiungere la luce che lo fa vivere. 

La luce è un termine giovanneo; il quarto evangelista ama desi- 
gnare Gesù con parole che non si trovano presso gli altri scrittori ispi- 
rati. Egli preferisce i termini astratti e le immagini ampie; per Giovan- 
ni, Cristo è luce, vita, verità, acqua viva, pane vivo, pastore buono, vita 
vera.... L’evangelista usa sempre una fraseologia ricca e varia quando 
parla di Gesù ed è insuperabile nel descriverci la grandezza e la divinità 
di Cristo. 

Con l’affermazione giovannea che il Logos è vita e luce degli uomini 
ci si trova dinanzi ad una di quelle parole di cui non si riesce a penetrare 
l'intimo significato nè a misurare i confini. Gli esegeti si sono sforzati di 
afferrare il senso preciso dell’espressione ed hanno proposto varie spie- 
gazioni. Alcuni hanno pensato che il Logos abbia sempre agito nel mondo 
con la luce della verità, perchè tutto quello che è vero si deve riportare 
a Lui come a fonte unica. 

Ma l’immagine della vita e della luce ha un carattere di spontaneità 
e d’immediatezza, il quale non permette all’esegeta di trovare spiegazioni 
troppo erudite. Per l’evangelista tutto quello che vi è di meglio nel mon- 
do ha una unica sorgente: il Logos. 

L’autore ispirato sull'immagine della luce e si attarda in essa: la luce 
risplende nelle tenebre, ma le tenebre non la compresero (5). 

In questa ripresa dell'immagine della luce, vi è una maggiore pre- 
cisione e i confini del pensiero giovanneo sono più visibili. L'autore par- 
la della missione del Logos; per l’evangelista il Logos è la luce che ri- 
splende nelle tenebre. 

S. Giovanni non ama descrivere la realtà con termini proprii, ma 


(4) Abbiamo tradotto alla lettera; ma il pensiero è reso più chiaramente tradu- 
cendo: Egli era vita. È 

(5) Questa è la lettura della Volgata seguita anche dal P. Lagrange nel suo Com- 
mentario. Altri studiosi preferiscono tradurre diversamente: e le tenebre non poterono 
opprimerla; essi danno alla frase un’accentuazione ostile, e vi scorgono l’annunzio 
di quella lotta che Cristo dovrà sostenere contro gli oppositori della sua dottrina. 
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con metafore. La luce risplende nelle tenebre, ma le tenebre non l'hanno 
compresa. In questo contrasto le immagini (luce-tenebre) prendono qua- 
si la forma di due protagonisti che si trovano di fronte in uno scontro 
drammatico. I Padri greci, come si è accennato in nota, hanno preferito 
vedere in questo versetto l’annunzio di quella ostilità che il Salvatore 
ha incontrato nella sua predicazione. Probabilmente l’evangelista con 
quelle parole non intendeva fare una proclamazione di guerra, quantun- 
que al conoscitore del suo Vangelo sia presente, come in uno sfondo, que- 
sta lotta aperta mossa a Cristo dai suoi nemici. 

S. Giovanni non volle dare una colorazione così forte alle sue pa- 
role, perchè il prologo al suo Vangelo si svolge in un’atmosfera serena, 
egli quindi si è limitato a fare un accenno discreto alla incomprensione 
con la quale la luce divina è stata accolta dalle tenebre umane. 

L’evangelista nel v. 5 afferma che la luce risplende nelle tenebre (6), 
mentre nel v. 9 parla della luce che illumina (7) tutti gli uomini. 

L’uso di due verbi differenti ci permette di penetrare nel pensiero 
dello scrittore ispirato. La luce è per natura luminosa; nel campo spiri- 
tuale può accadere che la luce non illumini le anime, ma non avviene 
mai che la luce non risplenda. 

Il rilievo mostra come Giovanni intenda la missione di Cristo. Gli 
uomini con la loro volontà perversa possono negarsi all’influsso della 
della luce divina, ma questa non cessa mai di risplendere e di mostrarsi 
luminosa. La luce non viene meno alla sua funzione di risplendere, gli 
uomini invece, fatti per la ricerca del vero, possono sottrarsi a questo 
loro destino. 

Il lettore scopre in queste parole del prologo la convinzione dell’e- 
vangelista intorno ai rapporti tra la luce e le tenebre. 

Giovanni non mette sullo stesso piano la luce e le tenebre; tra la 
prima e le seconde vi è una distanza incalcolabile. Nella lotta tra la luce 
e le tenebre non vi sono momenti di esitazione o d’incertezza, nè si han- 
no successi alterni dell'una o delle altre; per l’autore vi è la certezza 
del continuo trionfo della luce. Questa si trova in una posizione di indi- 
scutibile vantaggio e le tenebre non riusciranno mai ad abbatterla. Per 
l’evangelista non esiste alcun dubbio sulla invincibilità della luce. 

Giovanni riferisce in altra parte del suo scritto un detto del Maestro 
divino, nel quale è tolta ogni incertezza. Gesù dice ai discepoli: sìate co- 
raggiosi, io ho vinto il mondo (Giov. 16, 33). Questa aperta dichiarazio- 
ne del Signore fatta alla vigilia della sua morte si ricollega con le parole 
del prologo che annunziano la vittoria di Cristo sulle tenebre. 

Giovanni, presentando con i termini a noi noti le relazioni tra la 
luce e le tenebre, scrive anche una parola di conforto per tutti i credenti. 
La luce non soccombe nella lotta con le tenebre, ma assicura la vittoria 
a tutti coloro che la cercono con sincerità e che si lasciano dirigere dal 
suo raggio luminoso. 

Il Salvatore è tornato su questo argomento e, davanti ai Farisei tanto 


(6) paiver; Volg.: (lux in tenebris) lucet. 
(7) pwrige:; Volg.: illuminat. 
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maldisposti verso la sua predicazione, Egli ha detto con solennità: io sono 
la luce del mondo; chi mì segue non camminerà nelle tenebre, anzi pos- 
sederà la luce della vita (Giov. 8, 12). In questa affermazione di Cristo 
appare l'ampia portata di ciò che ha scritto Giovanni nel prologo. 

I Sinottici non riportano questa affermazione del Maestro divino, ma 
uno di essi riferisce un discorso di Gesù nel quale si vede con chiarezza 
quello che opera nell'anima l’influsso della luce di Cristo. Il discepolo 
che riceve la luce divina diventa egli stesso luce del mondo- e può esser 
paragonato ad una città, che posta sopra un'altura, non sfugge a nes- 
suno sguardo (8). La luce di Cristo non solo illumina il discepolo, ma 
lo rende partecipe del suo trionfo. 

Giovanni non si limita ad un’affermazione generica dei rapporti tra 
la luce, ma che egli era semplicemente un messaggero inviato da Dio per 
Logos è stata manifestata agli uomini. Il linguaggio del teologo e dello 
speculativo diventa ora quello dello storico e dell’osservatore dei Fatti 

Come il sole è preceduto dalla luminosità dell’alba o dell’aurora, 
così Cristo, luce divina, è annunziato da un precursore venuto prima di 
lui: Giovanni Battista prepara nel mondo la via al Logos che era in seno 
a Dio. 

L’evangelista non indugia su questo fatto preparatorio, ma nel breve 
accenno che egli fa del Precursore mette in rilievo lo scopo della predi- 
cazione del Battista. 

Il Precursore dà la testimonianza alla luce perchè tutti si preparino 
a riceverla. Con queste parole lo scrittore ispirato manfesta l’intenzione 
per la quale egli compone il suo Vangelo. Al termine del suo scritto, 
Giovanni afferma apertamente che egli lo ha composto perchè i lettori 
credano in Cristo (cfr. Giov. 20, 31). La fede è ciò che sta a cuore all’è- 
vangelista teologo. 

Forse poteva non sembrare necessario dire che il Battista non era 
la luce, ma che egli era semplicemente un messaggero inviato da Dio per 
annunziare agli uomini l’avvento di essa (cfr. v. 7), l’evangelista inve- 
ce ritenne opportuno affermare che il Precursore non era la luce, bensì 
un inviato dal cielo per rendere testimonianza ad essa; probabilmente 
lo scrittore fece questi rilievi per motivi contingenti che ora noi non 
possiamo afferrare con esattezza. A noi infatti sembra impossibile che 
si possa confondere il Battista con il Messia, ma molto verosimilmente 
a quei tempi vi erano alcuni che esaltavano troppo il Precursore e la 
sua opera, come possiamo dedurre dagli Atti degli Apostoli (19, 3-4). 

Dopo la breve parentesi su Giovanni il Battezzatore, l’evangelista ri- 
prende ancora il soggetto della luce. 1 

(Il Logos) era la luce (quella) vera, la quale illumina ogni uomo, 
(luce) che viene nel mondo (9). Lo scrittore ispirato considera in modo 


(8) « Vos estis lux mundi. Non potest civitas abscondi supra montem posita, neque 
accendunt lucernam, et ponunt eam sub modio, sed super candelabrum ut luceat 
omnibus, qui in domo sunt »; Matt. 5, 14-15. 

(9) La Volgata traduce: la luce, la quale illumina ogni uomo che viene nel mondo. 
Il participio greco può riferirsi grammaticalmente a « luce » come pure a « uomo », ma 
il concetto dell’evangelista è quello espresso nella versione data. La Volgata ‘offre una 
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più concreto la missione della luce. Nei vv. 4-5 egli aveva parlato di luce 
e di tenebre, ora invece riveste il suo pensiero con termini meno gene- 
rici ed afferma che la luce è venuta nel mondo. 

Il Logos è la luce dell’uomo. 

Dopo l'enunciazione di questa verità Giovanni dà un ampio sguardo 
all’intorno e vede quali effetti essa abbia prodotto tra gli uomini. La luce 
è rigettata da alcuni ed è accolta da altri. Il mondo ed il popolo eletto 
da una parte compiono il grande rifiuto, i figli di Dio ed i credenti dal- 
l’altra accolgono la luce salvifica. 

(Il Logos) era nel mondo ed il mondo per Lui fu, tuttavia il mondo 
non lo conobbe (v. 10). 

Il mondo, il quale per vari motivi doveva accogliere la luce, non 
ha accettato il Logos. 

Per tre volte Giovanni ripete nel versetto la parola «mondo» ma 
alla terza vi ritorna con un accento più marcato. Lo scrittore con que- 
sto termine riassume quanto vi è di contrario e di ostile a Cristo. Per 
l’evangelista il mondo indica gli uomini che vivono in esso e che voltano 
ostinatamente le spalle alla luce. Per Giovanni il termine greco non ri- 
tiene più il significato etimologico, non è più il cosmo (= la bellezza), 
ma esprime l’ostinazione e la cecità degli uomini. 

Constatazione amara dello scrittore sacro! 

In quest’inno alla luce vi è anche un altro verso triste che riguarda 
Israele. Il popolo eletto, designato spesso nell'Antico Testamento come 
proprietà speciale di Jahvè, ha fatto un rifiuto più grave di quello del 
mondo. : 

La nazione scelta da Dio e amata teneramente da Lui ha chiuso 
gli occhi alla luce del Logos. L’evangelista constata tristemente che « (il 
Logos) venne nella sua proprietà ed i suoi non lo ricevettero » (v. 11). 
Giovanni riassume con tale accenno quanto gli altri Evangelisti hanno 
detto con la parabola dei cattivi vignaioli (cfr. Matt. 21, 33-45 e passi 
paralleli in Marco e Luca). Egli usa una litote, ma la formulazione gio- 
vannea: ed î suoi non lo ricevettero, non è meno espressiva di quella 
riportata dai Sinottici: lo (il figlio) presero e, gettatolo fuori della vigna 
lo uccisero (Matt. 21, 39). 

Il non ricevere il Logos non è un semplice rifiuto, ma indica quel- 
l’aperta ostilità che passa all’azione e che cerca di soffocare la luce di- 
vina apparsa tra gli uomini. 

Giovanni non si arresta a questo lato negativo e spiacente per il 
lettore, egli chiude l’annunzio della venuta della luce con una visione 
più consolante. 

A quanti lo (il Logos) ricevettero diede potestà di diventare figli dì 
Dio, a coloro (cioè) che credono nel suo nome, i quali non da sangue, non 
da volontà carnale (= concupiscenza), non da volontà di uomo, ma da 
Dio sono nati (v. 12-13). 


versione troppo semplice e facile, perchè riferisce il participio al sostantivo che lo 
precede immediatamente. 


484 SOLE 


L’evangelista indica il modo con il quale si accoglie il Logos. Acco- 
gliere il Logos è credere in Lui. Chi crede acquista una nuova realtà spi- 
rituale e diventa figlio di Dio. 

Fino a questo momento della rivelazione nessuno poteva ardire di 
parlare di una nascita da Dio. Una simile affermazione sconfina dall’in- 
telligenza umana. 

Giovanni nel colloquio di Gesù con Nicodemo riporta le parole del 
Maestro le quali presentano un nuovo aspetto della vita; nell'uomo è 
necessaria una seconda nascita. Ad ogni concepimento umano segue una 
nuova esistenza sulla terra, ma non nel cielo; la nùova vita invece, della 
quale parla l’evangelista, è un’esistenza destinata per il cielo, è una se- 
conda vita aggiunta alla prima, è dono esclusivo di Dio, nel quale la crea- 
tura non apporta nessun contributo. L'uomo nasce dal seme umano, il 
credente nasce da Dio. Il vivere per la terra è un dono naturale, il vi- 
vere invece per il cielo è grazia soprannaturale. Coloro che hanno que- 
sta seconda esistenza sono i figli di Dio ed essi giungono a possedere la 
figliolanza divina col credere in Lui. 

E’ interessante notare come l’autore insista con aperta compiacenza 
su questa nuova verità che egli descrive con espressioni incisive, quali: 
diventare figli di Dio e nascere da Dio. La seconda di esse è di un’arditez- 
za insolita; il nascere da Dio è un fatto soprannaturale che si distacca 
infinitamente dalla generazione dell’uomo e dalle leggi della natura (10). 


III. IL LOGOS E L’ INCARNAZIONE. 


Ciò che Giovanni ha detto intorno ai rapporti del Logos con gli uo- 
mini trova la conferma storica nella discesa di Dio sulla terra. 


x 


Il Logos che è in seno a Dio è sceso nel mondo incarnandosi. 

L’evangelista scrive: e îl Logos sì è fatto carne e spiegò la sua tenda 
fra noì e noi vedemmo la sua gloria, gloria di Unigenito del Padre; (il 
Logos) pieno di gloria e verità (v. 14). 

Nella triplice affermazione di Giovanni (il Logos sì è fatto carne, Egli 


10) Abbtamo tradotto e spiegato il testo della Volgata, fondato sul fextus receptus 
greco, perchè è quello dell’uso corrente e liturgico. 

Dopo lo studio del Borsmarp (Critique texrtuelle et citations patristiques; Revue 
Biblique 57 (1950) p. 388-408) suila tradizione testuale contenuta nelle opere dei Padri 
ed anteriore a quella dei manoscritti esistenti, il passo giovanneo I, 12-13 deriva dalla 
sovraposizione di due testi paralleli: a) a quanti credettero in Lui, Egli ha dato il po- 
tere di essere chiamati figli di Dio; Egli che non da sangue, non da carne, ma da Dio 
fu generato; b) a quanti lo ricevettero, Egli ha dato il potere di diventare figli di Dio; 
Egli che non da volontà umana, ma da Dio fu generato. La prima tradizione testuale 
ha un colore semitico (cfr. credere in lui, essere chiamati, sangue e carne), la seconda 
invece un sapore greco (cfr. ricevere, diventare, volontà d’uomo). 

Il testo semitico indubbiamente è anteriore e ha dato origine a quello ellenistico. 
La lezione attuale contenuta nel fextus receptus deriva da una redazione la quale con- 
cilia le due varianti. 

La forma primitiva del passo è la seguente: 

A tutti quelli che credettero in Lui 

Egli ha dato il potere di essere chiamati figli di Dio; 
Egli, che non dal sangue né dalla carne, 

ma da Dio fu generato (Cfr. Rev. Bibl. l. c., p. 408). 

Il prologo, così emendato, non contiene più l’affermazione di una nascita spiri- 
tuale dei credenti, ma quella della concezione verginale di Cristo. 
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abitò fra noi, noì vedemmo la sua gloria) si trovano indicate le conse- 
guenze della discesa del Logos sulla terra. 

Chi è abituato a leggere o a sentire il prologo giovanneo non gusta 
più la novità e la freschezza dell’espressione incisiva, anche se un po’ 
cruda, contenuta nella prima parte del versetto. 

Il Logos si è fatto carne. Giovanni usa termini così contrastanti per 
descrivere l’abbassamento del Logos, egli non afferma che il Logos e- 
terno si è fatto uomo, ma preferisce dire che il Logos si è fatto carne. 
L’autore pone l’accento sulla parte più umile del composto umano. An- 
che S. Paolo non rifugge da espressione crude come questa dell’evange- 
lista quando tratta dell’incarnazione di Dio nei vari passi del suo epi- 
stolario. 

La seconda parte del versetto, tradotta alla lettera, suona: e spiegò 
(opp. fissò) la sua tenda fra noì. Generalmente le versioni hanno: ed 
abitò tra noi. Il senso dell’originale greco è molto espressivo. Anche in 
questo passo è difficile conoscere con esattezza i limiti del senso inteso 
dallo scrittore ispirato. L’evangelista con l’immagine della tenda pensa 
forse ad un soggiorno breve e instabile? Chi abita in una tenda non ha 
una dimora fissa, è nomade. L’evangelista vuole alludere al tabernacolo 

= tenda) nel quale abitava Jahvè, come sappiamo dall’antico Testa- 

mento? Si riallaccia egli alla tradizione ebraica della Shekinah (= abi- 
tazione, dimora) secondo la quale il nome abitazione indicava la glo- 
riosa dimora di Jahvè? Oppure l’autore sacro, usando quel termine, in- 
dicava la realizzazione delle promesse fatte da Dio nel Vecchio Patto, 
nel quale Jahvè ha più volte dichiarato di abitare tra il suo popolo? 

Molti di questi ricordi dovevano esser presenti allo scrittore ispi- 
rato, soprattutto quelli che si riallacciavano alle promesse contenute ne- 
gli scritti profetici e che erano vivi nel popolo ebraico. Ezechiele aveva 
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detto di Jahvè: in mezzo a loro sarà la mia abitazione; io sarò loro Dio, . 


ed essì saranno mio popolo (37, 27). Zaccaria aveva profetizzato: Canta 
ed esulta, o figlia dì Sion; perchè ecco io verrò e abiterò în mezzo a te, 
dice Jahvè. Molte genti si accosteranno a Jahvè in quel giorno e diven- 
teranno mio popolo ed îo abiterò in mezzo a te (2, 14-15; Volg. 2, 10-11). 

In Giovanni l’annunzio della realtà ha un orizzonte più vasto della 
promessa fatta al popolo ebraico; Jahvè non dimora soltanto nel suo po- 
polo; ora Dio, prendendo la nostra natura, sceglie di abitare fra gli uomini. 

L’arditezza dell’evangelista nell’affermare che il Logos ha fissato la 
sua tenda fra gli uomini, appare ancora maggiormente quando si con- 
fronta il suo versetto con un passo del libro apocrifo di Enoc (42, 1-2): 


La sapienza non trovò posto in cui potesse abitare 
perciò le fu assegnato una sede nel cielo. 
La sapienza uscì per abitare in mezzo ai figli degli uomini e non 
[trovò posto. 
La sapienza tornò a casa sua 
e prese alloggio fra gli Angeli. 


Per l’autore sacro il Logos divino (che è la vera sapienza) non è 
sdegnato con gli uomini come la sapienza dello scrittore apocrifo; ma 
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Egli nonostante l’ostilità incontrata, ha fissato la sua tenda nel mondo. 

L’evangelista non manca di accennare alla gioia causata dall’incar- 
nazione del Logos nel mondo quando scrive: Noi vedemmo la sua gloria. 

Giovanni si fa portavoce di tutti coloro che hanno potuto assistere 
alle manifestazioni divine del Logos. Un soffio di contentezza ha fatto 
vibrare gli uomini e l’autore ispirato confessa apertamente che essi 
hanno visto con intima soddisfazione la gloria di Dio diventato come loro. 

Le parole di Giovanni non indicano soltanto un sentimento di com- 
piacenza gioiosa, ma esse esprimono anche un atto, di viva fede, L’incar- 
nazione è considerata come un abbassamento della divinità, ma l’evan- 
gelista s’affretta a rilevare che il Logos, facendosi uomo, ha compiuto 
delle opere le quali manifestano a tutti le sue prerogative divine. Per 
Giovanni la gloria è una qualità divina; dove essa si manifesta, quivi 
si trova Dio. 

Lo stesso scrittore rileva più avanti che il miracolo di Cana nel 
quale l’acqua si è cambiata in vino ha manifestato la gloria di Cristo, 
cioè la divinità del Logos (cfr. Giov. 2, 11). 

La natura umana ha velato la divinità del Logos, ma non in modo 
da nasconderla interamente. Come il manto biancheggiante di nebbia 
che si stende sopra un piano uniforme non riesce sempre a coprire le 
vette dei monti circostanti, così la natura umana alla quale il Logos si 
è unito non ha velato sempre l'altezza della sua divinità, ma ha concesso 
che Dio manifestasse nel mondo la splendore delle sue prerogative di- 
vine. 


IV. LE CONSEGUENZE DELL’ INCARNAZIONE E IL MONDO. 


Il Logos fatto uomo è stato riconosciuto Dio dagli uomini. Lo scrit- 
tore inserisce nel suo prologo la testimonianza del Battista sulla divi- 
nità di Cristo, perchè nessunno come lui potè vederne le manifestazioni. 

Il Precursore afferma di Gesù: Questi era Colui del quale dissi: Chi vie- 
ne dopo dì me fu prima dì me, perchè Egli era prima di me (v. 15). Le pa- 
role del Battista, disposte intenzionalmente da Giovanni in questa for- 
ma che procede per contrasto (dopo di me - prima di me), mettono bene 
in rilievo la missione del Precursore e quella del Logos incarnato. 

Cristo venuto dopo Giovanni Battista è prima di lui per dignità, 
perchè come Dio esisteva antecedentemente al Precursore. 

La ricercatezza dell’espressione imprime più profondamente la ve- 
rità che contiene nel pensiero del lettore. 

Alla testimonianza del Battista segue immediatamente quella del- 
l’autore: infatti dalla pienezza di Lui (Logos) noì tutti abbiamo attinto, 
(e abbiamo ricevuto) una grazia dopo l’altra (11), poichè la legge fu data 
da Mosè, ma la grazia e la verità furono per Gesù Cristo (v. 16-17). Il 
pensiero espresso da Giovanni in questo passo va ricongiunto a quello 
accennato nel vers. 14, dove si parla della pienezza del Logos. 


(11) Questo è il modo migliore di rendere il senso della particella &yt( . La Volg. 
ha: gratiam pro gratia. 


e 
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Nelle parole dell’evangelista la missione di Gesù è presentata come 
una inderogabile necessità per il credente. 

Dio fatto uomo diventa una sorgente di beni spirituali. Egli ha la 
pienezza della grazia e della verità, dalla quale tutti gli uomini devono 
attingere come da una fonte. 

Tra il Logos incarnato e la creatura non vi è soltanto un contatto 
o una dipendenza momentanea, bensì una comunicazione perenne, la 
quale consiste in un flusso sempre crescente della grazia divina (una gra- 
zia dopo l’altra) verso l’uomo. 

Il richiamo di Mosè non è superfluo. Esso ha lo scopo di dare mag- 
gior risalto al Nuovo Testamento, nel quale i doni spirituali sono dispen- 
sati a profusione da Dio alle anime. La legge antica era un precetto, un 
giogo ed un’imposizione esterna; la grazia invece è un dono divino, un 
aiuto intimo ed un impulso dall’alto. Da questo breve raffronto tra le 
due economie del Vecchio e del Nuovo Testamento si scorge subito con 
chiarezza quale di esse sia, secondo l’evangelista, la migliore e la più 
perfetta. 

Al termine del prologo l’autore accentua la necessità della missione 
rivelatrice del Logos incarnato. Cristo, oltre ad essere l’unica sorgente di 
grazia, è anche il solo rivelatore di Dio. Questi manifesta adeguamente 
se stesso agli uomini per mezzo del Figlio fatto uomo. Dio non fu visto 
maì da nessuno; Dio unigenito che è in seno al Padre, potè narrare (di 
Dio) (v. 18). 

L’esegesi o la manifestazione di Dio Padre si ha unicamente in Dio 
Figlio. 

L’ardimento teologico dell’evangelista spirituale tocca in questo ver- 
setto un’altezza irragiungibile ad ogni speculazione umana; basta pen- 
sare infatti alla formula Dio Unigenito con la quale egli esprime i rap- 
porti del Logos con il Padre. 

Giovanni affermando che Gesù è l’unica persona capace a parlare 
di Dio, perchè Egli soltanto, come Dio Unigenito, vede e vive in inti- 
mità con Dio Padre, presenta al lettore del Vangelo le credenziali di- 
vine di Cristo e lo assicura che tutto il messaggio di salvezza contenuto 
nel suo scritto è verità da abbracciarsi e da credersi incondizionatamente. 

L’esposizione del prologo ha mostrato la ricchezza dottrinale di esso. 
Solo quello scrittore ispirato che fu detto l’aquila degli evangelisti, po- 
teva abbracciare con uno sguardo ampio l’attività di Cristo e presen- 
tarci in sintesi chiara l’opera del Logos prima, durante, dopo l’ incarna- 
zione. 


Bologna. 


P. Benedetto Prete O. P. 
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«I FONDAMENTI DELL'ESITO 
AL CONVEGNO DI GALLARATE 


Anche quest'anno, dall’ 11 al 13 Settembre, l’Aloysianum di Gallarate 
ha accolto l’ormai caratteristico numeroso gruppo, una cinquantina, di fi- 
losofi cristiani italiani, con alcuni filosofi « osservatori»» e alcuni stranieri, 
per una disputa su «I fondamenti dell’Estetica ». 

I partecipanti sono stati, in ordine alfabetico, i seguenti: Antonelli, 
Balthasar, Bariè, Battaglia, Bianchi, Bonafede, Bongioanni, Bontadini, 
Bartolaso, Bozzetti, Branca, Brunello, Calò, Capone Braga, Caracciolo, 
Carbonara, Castelli, Chaix Ruy, Crippa, Dalle Nogare, D'Amore, D’Arcais, 
Dezza, Faggin, Forest, Gentile, Giacon, Gradi, Guidotti, Jolivet, Laz- 
zarini, Levi, Mattai, Mazzantini, Mirabent, Morando, Moschetti, Munoz 
Alonso, Padovani, Pareyson, Pelloux, Petruzzellis, Prini, Rossi, Sciacca 
G. M., Sciacca M. F., Spirito, Stefanini, Valori, Villa, Vassalli. Molte anche 
le adesioni: sono state lette, sunteggiate, le comunicazioni di Guzzo e 
Nédoncelle. 

Va da sè che non si è parlato soltanto dei fondamenti dell’Estetica, 
ma di molti probemi estetici; tra i quali, principalmente, son da ricor- 
darsi quello della natura dell’Estetica, quello della distinzione e possibi- 
lità d’un bello naturale, quello delle relazioni tra Estetica e Morale e 
altre attività dello spirito. Per cui riesce difficile, come al solito, per la 
mancata unità o puntualizzazione di discussione, raggruppare le idee dei 
vari relatori sotto un unico tema, se non sotto quello generico di « Este- 
tica ». Ma, poichè molte cose, e importanti, sono state dette intorno all’Este- 
tica, di cui tutti ne sentiamo il fascino e, anche se in confuso, il valore e la 
portata, noi riportiamo ampiamente, quanto consente una nota riassun- 
tiva dei lavori d’un Convegno, il pensiero dei singoli, almeno di quelli di 
cui ci è stato possibile raccogliere le idee principali, senza entrare diret- 
tamente in polemica; poichè crediamo che ciò giovi ad altri, come lo è 
stato a noi, per una più profonda conoscenza della natura dell’ Estetica e, 
perchè profonda, anche dei fondamenti di essa. 

Abbiamo creduto tuttavia opportuno, per orientare meglio il lettore, 
raggruppare le relazioni con certo ordine logico: alle due introduttive di 
Stefanini e di Mazzantini seguono subito le relazioni di Munoz Alonso e 
di Moschetti che vorrebbero essere integrative di quella di Stefanini e 
le relazioni di Guzzo e di Bongioanni, che vorrebbero essere integrative, 
anche se diverse e critiche, di quella di Mazzantini. Seguono le relazioni 
di Pareyson e di Balthasar, che hanno un senso più compiuto e che, pur 
avendo relazioni con le precedenti, come lo hanno in parte un pò tutte, 
potrebbero tuttavia essere prese anche come relazioni-base, intendendo 
esse trovare i fondamenti, o forse la natura, dell’ Estetica nella persona 
e nella metafisica, intesa quella nel suo pieno dinamismo (e portante seco 
i problemi della razionalità e moralità e del bello di natura), intesa questa 
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in un senso un po’ originale, specialmente per quanto riguarda la cono- 
scenza del concetto di essere e la conoscenza estetica. Capone Braga fa 
anche parte a sè per aver messo chiaramente in luce elementi psicologici, 
i rapporti tra pensiero e fantasia nell’opera d’arte, come parte a sè può 
fare Battaglia che cercando d’individuare la differenza tra estetica idea- 
listica ed estetica spiritualistica scuta il significato e il valore dell’ « in- 
compiutezza ». Il gruppo Petruzzellis-Padovani-Bozzetti-Dezza-Gradi s’in- 
teressa prevalentemente delle relazioni tra Estetica e altre attività dello 
spirito e altre parti della Filosofia e Morale. Sul valore dell’arte si ferma 
maggiormente l’attenzione di Jolivet e di Carbonara. Qualche breve ac- 
cenno alle relazioni di alcuni altri filosofi, e infine una parola anche sul- 
l’irfitervento del raccoglitore di queste note. 


> >» 


Esponiamo anzitutto le relazioni introduttive. 


Il Prof. L. STEFANINI, che ha dimostrato sempre un’anima sensibi- 
lissima ai valori dell’arte e che al problema estetico ha dedicato tanto 
studio e pubblicazioni varie, in termini concisi affronta il problema dei 
fondamenti dell’estetica nel primo punto della sua introduzione. «I fon- 
damenti dell’estetica — egli dice — sono teologici. Il concetto dell’ Essere 
nella sua assolutezza condiziona il concetto del nostro rapporto con l’es- È. 
sere nell’esperienza artistica ed estetica. Il Dio-Demiurgo, che plasma le 
cose guardando le idee e impremendone il conio sulla materia informe, 
condiziona l’Estetica della visione della imitazione. Il Dio-intellezione di 
Aristotele condiziona l’ Estetica dei tipi intellettivi e della verosimi- 
glianza. Il Dio-spirito del Cristianesimo condiziona l’estetica della espres- 
sione e della creazione: l’Estetica della Parola assoluta ». 

Dopo queste affermazioni, troppo brevi a dir il vero, per provare e £ 
convincere gli ascoltatori o lettori sul problema dei fondamenti, si ferma 
a lungo a determinare le note dell’Estetica della Parola assoluta, par- 
tendo dalle opposizioni intrinseche all’esperienza artistica ed esauren- 
dosi in esse. « L'opposizione — egli giustifica — è il grado supremo della 
diversità in un determinato ordine di fatti. Un controllo dei termini estre- 
mi dell’opposizione è controllo di tutta la ricchezza dell’esperienza com- 
presa tra quei termini. Nulla, in quanto segue, che possa far pensare alla 
natura antinomica dell’arte e, tanto meno, all’antinomicità dell’idea tra- 
scendentale del problematicismo assoluto. La sintesi concettuale non si 
spezza reggendo la densità e l’estensione dell’esperienza nelle sue mani- 
festazioni polari. L’opposizione, non la contraddizione, è l’anima della 
dialettica. Gli opposti dialettici, nell’esclusivismo di vedute unilaterali, 
diventano contraddittorî sofistici ». 

Prima di enumerare queste opposizioni, è forse opportuno riportare 
alcune altre parole riferite a viva voce dallo Stefanini, per cercare di 
coglier mglio il suo pensiero. 

Ha, tra tante parole, egli affermato circa la Parola assoluta e la no- 
stra parola: Il fatto estetico è un capitolo del fatto espressivo, e il fatto 
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espressivo non è un accidente dell’Essere e nell’Essere, ma un fatto costi- 
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tutivo dell'Essere. La Parola è consustanziale all’Essere: è questa la gran- 
de parola del Cristianesimo. L’essere non è da considerarsi nella sua sta- 
ticità; l’Essere è ciò che si ama; l’essere è Parola; l’Essere è Amore nel 
Verbo. 

Nell'uomo l'essere è anche essenzialmente espressione, è verbo del 
nostro spirito e amore del nostro cuore. Per noi il nostro destino diventa 
nostra parola; Dio ha voluto che noi esprimessimo dall’interno il senso 
del divino. 

Ma, pur avendo noi l’idea d’una Parola assoluta che racchiuda in sè 
l'essere, l’espressione umana non è Parola assoluta. Noi siamo condizio- 
nati fisicamente, psicologicamente, metafisicamente, socialmente. Il nostro 
essere esprime la nostra condizionalità, la nostra relatività. Il nostro atto 
non è costitutivo, ma significativo della realtà. Quando ci troviamo da- 
vanti al fatto estetico, noi vediamo che ci troviamo di fronte ad un istan- 
te del nostro sentire, di fronte al termine, non al tramite. Quell’assoluto 
che l’uomo porta in sè e che pesa nella vita umana viene scaricato nell’at- 
timo, viene sentito e goduto nel momento estetico, mediante l’espressione 
artistica. 

Ecco ora alcune delle principali (le altre le omettiamo per ragioni 
varie, specialmente per ragioni di spazio) opposizioni intrinseche all’ e- 
sperienza artistica riportate con le stesse parole, le più essenziali, dello 
stesso Stefanini: 


1) Visione o espressione ? L’atto estetico è sempre l’una cosa e l’altra, 
indivisibilmente. La contemplazione è l'epilogo dell’azione spirituale. 
Niente generazione senza distacco, niente distacco senza generazione, 
Niente abbraccio senza alterità, nente alterità senza abbraccio. Niente è 
visto che non sia espresso, niente è espresso che non pervenga alla vi- 
sione. L'essere, nella sua natura spirituale e personale, è diffusivo e ma- 
nifestativo di sè: non si diffonde e manifesta svaporando, ma costituendo 
altro essere. Il dato (= ciò che si presenta) è fatto (= ciò che è stato 
fatto); il fatto è dato. Una pura presenza contemplativa presuppone una 
energica presenza produttiva (Exspressìo est quaedam assimilatio: S. Bo- 
naventura). 


- 


2) Estetica come linguistica o uso logico della lingua? L’arte è pa- 
rola bensì, ma parola assoluta: parola che non significa alcunchè fuori di 
se stessa e del sentimento che la costituisce. La parola della scienza e 
della logica è sempre valore di mediazione, semanticità. La parola della 
poesia è termine (Eigenwert), quello della scienza è tramite (Mittelwert). 
La parola dell’arte costituisce l’oggetto, quello della scienza lo significa. 
Tuttavia, anche la parola della scienza è espressione, in quanto la razio- 
nalità, la logicità fanno parte dell’essere personale che si manifesta. Il 
raggio della linguistica, come scienza della parola, parzialmente coincide, 
parzialmente eccede dal raggio dell’ Estetica, come scienza della Parola 
assoluta. Estetica e linguistica sono concentriche, ma non coestensive. 


3) Contenuto o forma? Creare è producere rem subsistentem totam, 
non solum inhaerentem, scilicet formam in materia (C. Gent. II, 16). Il 
concetto della cosmologia cristiana è la chiave per la risoluzione del pro- 
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blema estetico. Con F. De Santis: vale il contenuto che non pesa nell’in- 
terno della forma, ma si fonde e vi si risolve, generando la forma piena 
di se stessa. Ovvero, vale per l’arte il contenente al posto del contenuto. 
Valgono, cioè, il « motivo spirituale », la « fonte ispirativa », il « nucleo 
generatore », l’intimità, insomma, che si esprime nella forma necessi- 
tandola. 


4) Idealità o sensibilità? L’arte è al punto d’incontro dell’ideale e 
del sensibile, dello spirituale e del corporeo, dell’ infinito e del finito. Ma 
il finito, il corporeo, il sensibile si spiritualizzano per l’atto dello spirito 
che li contiene. Come l’anima non è contenuta nel corpo, ma lo contiene, 
così, nell’arte, l’idealità contiene il sensibile, non risolvendosi panteisti- 
camente in esso, ma contenendolo produttivamente. Non il panteismo, ma 
il creazionismo rende il senso metafisico dell’ arte. Niente sensibilità in 
arte senza idealità, niente idealità senza sensibilità. L’idealità dell’opera 
bella sta nella sua inerenza alla spiritualità generatrice. Anche l’attività 
logico-concettuale abbisogna del fantasma sensibile (impossibile est in- 
tellectum mostrum.... aliquid intelligere in actu, nisi convertendo se ad 
phantasmata: S. Theol., I, q. 84): ma in modo diverso dall’arte. Per l’at- 
tività logico-concettuale il fantasma intuito è « exemplum » (S. Tomma- 
so) o «schema » (Kant); per l’attività estetica il fantasma è termine del- 
l'intuizione. Non si dà intuizione intellettuale se non per una filosofia che 
opera come arte (è la Kunstphilosophie di Jaspers). L’intuizione dell’as- 
soluto da Parmenide a Fichte è estetismo, non filosofia. 


5) Realismo o surrealismo ? Invece che natura imitata, l’arte è natu- 
ra realizzata: mai « la cosa in sé », sempre la « cosa in noi e da noi ». Sem- 
pre realismo, dunque, anche nell’arte più astratta; sempre trasfigurazione, 
anche nell’arte più veristica. Il bello di natura è « contemplazione inizia- 
le », « preludio » 0 « promessa », (L. Lavelle) della più ardua contempla- 
zione che si consegue nell’arte attraverso il travaglio dell’atto espressivo. 


6) Scienza o arte? Scienza e arte rispondono entrambe alle inten- 
zioni dello Spirito, purchè siano viste nella loro complementarietà, non 
nella loro reciproca esclusione. L’una va verso l’unità, l’ordine, la misura, 
l’universale impersonale comunicazione, la « cattolicità » del vero; l’altra 
riempie il mondo del vario, del nuovo, dell’unico irrepetibile, dell’impres- 
sione singolarissima che « intender non può chi non la prova ». Entrambe, 
nella loro sintesi, rivelatrici dell’ Assoluto; perchè 1’ unità dell’essere è con- 
seguita dall’unicità del Principio che lo regge e dalla unicità degli spiriti 
nella famiglia dello Spirito. Scienza e arte divaricano nell’atto umano co- 
me gli spigoli della piramide, quando discendono verso la base. Ma dal 
tronco della piramide è possibile calcolare il vertice su cui gli spigoli con- 
vergono e in cui sì identificano. Dio ha voluto che ogni alba rinascesse in 
ogni singolo uomo come l’alba della creazione; ha voluto che l’uomo po- 
tesse metterlo in dubbio, per rinascere nella « unicità » del suo libero 
consenso. Nè l’eterno ritorno, nè il caos e l’anarchia. Tra l’eterno ritorno 
e l’anarchia Nietzsche ha trovato la pazzia; il cristiano trova Dio tra un 
mondo deciso e una virtù perennemente innovatrice. Dio non è il logico, 
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non è l’artista, esclusivamente: è al punto in cui arte e logica coincidono. 
È bestemmia dire che Egli ha disposto il mondo pondere, numero et men- 
sura, da puro logico, senza aggiungere che, contemporaneamente, Egli 
ha disposto il mondo infinita varietate et inexhausta renovatione. La scien- 
za impedisce che la varietà delle cose diventi sarabanda e caos; l’arte im- 
pedisce che l’unità delle cose diventi uggiosa insopportabile monotonia. 
La metafisica è zoppa se non cammina sulle due gambe della logica e 
della poesia. 

Le altre opposizioni considerate dallo Stefanini sono: Chiara compiu- 
tezza formale ovvero ombra e sfumato ? Celebraziohe dell'umano sentire 
o aridità emotiva ? Storicismo o insularità ? Ispirazione geniale o perizia 
tecnica ? Personalismo o universalità cosmica ? Arte-poema o arte-fram- 
mento ? Vita senza arte o vita come arte ? 


Il Prof. C. MAZZANTINI per tema esplicito della sua relazione ha 
« Evidenza estetica e problemi estetici ». 

Il suo pensiero circa i fondamenti dell’estetica si può riassumere in 
queste parole: «Il Mazzantini ha presentato i fondamenti dell’estetica 
nella parola (e nella cosa in quanto parola) da cui emerge l’aspetto della 
presenza rifulgente; di modo che la cosa che appare e il suo apparire fan- 
no in certo modo tutt’uno, in una specie di trionfo dell’apparire, che per 
questo è appagante, onde la bellezza è inseparabile dalla verità. Questa 
presentazione dell’estetica suppone la metafisica dell’essere, onde la sua 
radicale differenza dalla estetica moderna ». 3 

Ma anche di questa introduzione è necessario dare un’ampia esposi- 
zione. i 

Il Mazzantini parte da alcuni suoi presupposti che, più che dimostra- 
re, prova con l’applicazione che di essi fa nell’argomento in questione. 
Presupposti sono: « dall’ evidenza, e dall’ evidenza soltanto può nascere 
qualsiasi problematica »} « dall’evidenza però, d’altro canto, deve nascere 
un’indefinita problematica, in quanto ogni evidenza implica un inesauri- 
bile mistero »; « c'è diversità tra i termini ’ evidente’ e ’ ovvio ’: il termine 
ovvio’ si applica con proprietà a ciò che è privo della profondità inclu- 
siva dell’evidenza ». 

L’applicazione è fatta con un passaggio dalla nozione ovvia della bel- 
lezza (per cui questa consisterebbe in una certa presenza contemplabile, 
in un certo modo di apparire particolarmente appagabile) all’evidente 
(attraverso le varie parti del processo conoscitivo e gli elementi che vi 
‘concorrono: soggetto, imagine, concetto o struttura ideale, apparire psi- 
chico, oggetto esteriore, orizzonte trascendentale dell’essere, parola, ecc:), 
al rapporto tra «verità » e «bellezza» (con cui si approfondirebbe la 
vera conoscenza di questa) ai problemi che emergono, alla conclusione 
con l'affermazione dell’indefinita problematica. 

Trascriviamo, per capire la concezione della « bellezza » del Prof. Maz- 
zantini, quanto riguarda il rapporto tra verità e bellezza. 

« Fra la parola (in tutti i sensi), e ciò che la parola dice, sussiste ta- 
le un rapporto per cui ciascun termine, sotto un aspetto, si distingue dal- 
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l’altro, ma sotto un altro aspetto è nell’altro. Il riferirsi intenzionale è in- 
fatti, in un certo senso, aver l’altro in sè; ma in altro senso il riferirsi im- 
plica un distinguersi dall’altro. Nè, di questi due aspetti si può dire, cre- 
de (allo stato attuale della mia riflessione almeno) che l’uno preceda l’al- 
tro; sono solidali, e correlativi; partendo dall’uno si ritrova necessaria- 
mente l’altro. 


In quanto ciascuno è nell’altro, nella parola (e nella cosa, in quanto è 
tenzionale teoretico, manifestativo all’altro, e perciò anche il farsi pre- 
sente dell’altro come altro. Da parte della parola, (e del pensante che 
parla, e dello spirito che pensa, e anzitutto, è capace di pensare), il suo 
dire (e poter dire) la cosa, com’essa è; da parte della cosa, il suo esser 
detta, ed esser tale da poter esser detta. Ma nella verità, con cui la pa- 
rola dice una cosa (e una cosa, in quanto si fa parola — per virtù della 
mente che l’assume a consignificare — ne dice un’altra) è implicita, per 
quanto latente, la verità con cui dice tutte le cose, e oltre a tutte le cose 
la Totalità del possibile. Può quindi la parola, nel suo dire, sollevare 
ogni singola cosa, o gruppo di cose, a farsi a sua volta parola dicente, si- 
gnificante, la Totalità. Questa è la verità per eccellenza: la verità filoso- 
fica. E’ un aspetto costitutivo della parola come tale, che emerge tema- 
ticamente solo nella riflessione filosofica. Questa infatti comprende, e giu- 
stifica, ogni ente nell’essere, nell’orizzonte trascendentale della verità 
(dell’essere come verità). 

In quanto ciascuno è nell’altro, nella parola (e nella cosa, in quanto è 
parola) non emerge l’aspetto del corrispondere, ma piuttosto della pre- 
senza rifulgente, per così dire dell’una nell’altra. Sotto questo aspetto, la 
cosa che appare e il suo apparire fanno in certo modo tutt'uno: c’è una 
specie di trionfo dell’apparire, un aspetto particolarmente appagante di 
questo. Questa io direi l'evidenza (non ovvia) della bellezza, inseparabile 
(se sono vere le cose dette precedentemente) dalla verità. 

S’intende allora che nella parola è presente implicitamente con la 
cosa detta, ogni altra cosa reale, ed oltre ad ogni cosa reale l’orizzonte 
trascendentale dell’Essere nel quale emerge l’aspetto trascendentale del- 
la bellezza inclusiva. Il rifulgere della Totalità in ogni parola (nel pen- 
sante che parla, più fondamentalmente; e più fondamentalmente ancora 
nello spirito che può parlare), e in ogni cosa, o gruppo di cose, in quanto 
si fa parola, questo rifulgere è la bellezza per eccellenza, la bellezza 
poetica (anche della natura, s'intende, a suo modo; e di ogni arte, di nuo- 


vo, a suo modo; ma che si trova in modo privilegiato, a mio giudizio, nella. 


parola in senso più stretto e formale: ma questo punto non può ‘essere 
sviluppato qui). 

La parola è falsa allorquando, pur dicendo ciò che è (in qualche mo- 
do), lo dice però come se fosse anche altro da ciò che è; ed è filosofica- 
mente falsa, quando circoscrive la Totalità, o totalizza un singolo o grup- 
po di singoli (fosse pure, questo gruppo, l’intero mondo esistente di fatto); 
e il pensante erra quando dà l’assenso alla parola falsa come se fosse vera. 
La parola è brutta allorquando, mentre pure in essa rifulge ciò che essa 
dice, rifulge però come se fosse anche altro da quello che è; ed è poetica- 
mente brutta quando la Totalità rifulge in essa come se fosse circoscrit- 
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ta, o una singola cosa o gruppo rifulge come totalizzato (fosse pure, di 
nuovo, il gruppo di tutte le cose ed eventi reali, il mondo esistente di 
fatto); ed è di caitivo gusto il pensante, quando sente questa rifulgenza 
come se fosse bella. 

Ho usato questo termine: sente. Ed è necessario che dica due parole 
di chiarimento (pur nel timore di essermi dilungato già troppo) prima di 
accennare alla serie di problemi, che nascono (e già li abbiamo visti ini- 
zialmente germinare) dall’orizzonte di evidenza che abbiamo cercato di 
fare emergere, di tematizzare. 

Il sentimento, come io lo intendo, si distingue da ogni cosa e da ogni 
evento psicofisiologico (dall’impulso sensibile come dalla sensazione), in 
quanto è ulteriorità indefinita nell’intimità: in quanto è per ciò, anzitutto, 
la vita intima del pensare (vera in quanto si riferisce fedelmente, nel 
suo modo, al pensato; bella in quanto rifulge in lei, nel suo modo, come 
presente, lo stesso pensato). È il Bkdos spirituale come io soglio dire che 
può indefinitivamente esprimersi, ed esprimere la sua rivelatività, e così 


anche ogni cosa ed evento, nella E doc della parola (spirituale e sensibile). 
E informa di sè ogni vita umana, che è tale appunto in virtù del pensie- 
ro (e perciò del sentimento pensante). Così vi è una gioia e una tristezza 
(rivelativa) dello stesso pensare, e un piacere e un dolore informati dal 
pensare, e così divenuti parte integrante della gioia e tristezza umana ». 

Dopo un accenno ad alcuni problemi estetici (quali: quello della pos- 
sibilità d'una bellezza di natura, del rapporto tra bellezza artistica e bel- 
lezza di natura, tra l’arte della parola e altre arti, tra parola spirituale e 
parola sensibile, tra emergenza estetica trascendentale ed emergenza lo- 
gico metafisica trascendentale, tra materia e contenuto e forma, tra sen- 
timento e contenuto, tra l’arte e le attività spirituali, ecc.) il Mazzantini 
conclude con l’indefinita problematica: 

La serie di questi problemi può essere, naturalmente (e deve poter 
essere) indefinitamente prolungata; e possono tali problemi ragsruppar- 
si, indefinitamente, nelle più varie maniere. Ma in ciascuno di essi si tro- 
va anche presente, se pure in maniera non tematica, ogni altro. Vi è 
una bellezza (ed eventuale parziale bruttezza) nella posizione stessa, pri- 
ma ancora che nella soluzione, di questi problemi; bellezza che si distin- 
gue pur nella connessione, dalla verità (ed eventuale parziale falsità) 
dei loro presupposti e delle loro soluzioni. 

E ogni soluzione poi, di nuovo, apre necessariamente l’orizzonte ad 
altri problemi; non dico già nonostante la sua definitività, ma proprio per 
il carattere esclusivamente evidente, non superficialmente ovvio, della 
sua definitività stessa. Irrigidir questa, non è determinazione precisa, ma 
sforzo, erroneo e di cattivo gusto per coartare la Totalità nei limiti così 
irrigiditi; — ma rinnegarla, d’altra parte, questa definitività, non è aper- 
tura suggestiva, ma sforzo per dissolvere, col valore positivo intrinseco 
delle determinazioni singole, il valore positivo intrinseco della Totalità 
(con la sua propria determinazione trascendentale) che entra a costi- 
tuire analogamente ogni determinazione singola, senza esserne mai cir- 
coscritto; e infine, per coartare il senso positivo (partecipabile) della To- 
talità, a un senso negativo; a una mera vacuità in cui tutte le forme si 
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dissolverebbero, nella banalità ovvia di un puro apparire e sparire. Ma 
lo sforzo, per quanto erroneo e di cattivo gusto, non può tuttavia riuscir 
mai, del tutto a negare, o a non contemplare, l'evidente verità del corri- 
spondere nel suo modo di ciascuna forma e di tutte le altre, e alla Totalità, 
e di questa a ognuna e a tutte; e l'evidente bellezza del rifulgere di tutte in 
ciascuna (nel suo modo) di ciascuna in tutte, e della Totalità in tutte e 
in ciascuna. Come d’altra parte nessun assenso finito può essere così ret- 
tamente orientato, e nessun gusto finito così sicuramente buono, da poter 
esaurire tale evidenza. E nel viaggio, che sempre umanamente è da con- 
tinuare, ci sono sempre dei rischi angosciosi di erramenti. Ma più gioiosa 
è l'evidente certezza di un orientamento fondamentale, che ci dà sempre 
la possibilità di ritrovare la giusta via, la giusta direzione, che anche er- 
rando non può mai essere completamente perduta». 


ù 
»” 
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Integrative del pensiero di Stefanini sono le due comunicazioni di 
Munoz Alonso e di Moschetti. 


Il Prof. MUNOZ ALONSO accetta in senso più teologico e approfon- 
disce l’Estetica della Parola assoluta come è stata proposta dallo Stefanini 

Il suo dire si può riassumere in quanto segue: « L’introduzione del 
Prof. Stefanini, comincia con questo epifonema: «I fondamenti dell’este- 
tica sono teologici ». Siamo perfettamente d’accordo. Inoltre concordiamo 
nella metodologia della dissertazione, cioè che il prologo sia non una 
| trattazione dottrinale, ma piuttosto la coronazione dommatica di alcune 
premesse che si giustificano alcune righe più giù, al largo del discorso. Il 
Prof. Stefanini, riferendosi alla Estetica di sua predilezione — e della 
nostra, d’altronde — afferma: il Dio-spirito del Cristianesimo condiziona 
l’Estetica della espressione e della creazione: l’Estetica della Parola as- 
soluta. 

Or dunque, ci sembra difficile condizionare una Estetica della Parola 
assoluta senza uno studio previo delle caratteristiche che presenta questa 
Parola assoluta. Ci si dirà che la parola umana è una imagine e simi- 
glianza della divina. Ma succede che questa imagine e simiglianza tol- 
lera la interpretazione nella misura e grado che fonda il conoscimentò 
della Parola assoluta. Ci si presenta, poi, la questione insubornabile e 
originale della determinazione dell'Essere come Parola assoluta. Dalla 
dilucidazione di questa questione dipende l’intellegibilità dell’Estetica del- 
l’espressione e della creazione in una Estetica di fondamento teologico. 

L’affermazione del Prof. Stefanini è di una profondità che non si sod- 
disfa con affermazione speculativa razionale o emotiva o sensibile. Esige 
una determinazione positiva storica. E’ dire, che i fondamenti teologici 
non possono intendersi in senso aristotelico, nè platonici, ma piuttosto in 
quanto sono rigorosamente rivelati. 
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L'essere — gli esseri — sono la parola nel grado che l’Essere sia la 
Parola. Nello stesso grado analogico. Ma si rende imprescindibile — dopo 
la Rivelazione — tentare una gradazione discendente, non ascendente. 
Dalla Parola assoluta alla parola relativa. Relatività da parola a Parola, 
non da Parola ad Essere, nè da parola ad essere, nè da Parola o parola ad 
Essere o ad essere. 

In Dio — è certo — la Parola spiega tutto e per essa si spiega Dio 
stesso a sè medesimo. Parlandosi, Dio non si edifica o realizza o si fa. 
Parlandosi, Dio è. Di tal guisa e con tale aseità è verità questo essere di- 
vino e Dio senza la sua Parola non saprebbe essere Dio. La Parola è 
essenziale a Dio, perchè senza la sua Parola Dio è un concetto vuoto. Co- 
me lo sarebbe se invece di Parola assoluta fosse parole o parola relativa. 
E questo ancorchè la relatività della parola si fondasse nell’Essere. In- 
sistiamo, poi, con somma compiacenza nell’affermare che la tesi del Prof. 
Stefanini è di una profondità germinale prodigiosa. E che il nostro in- 
tento si riferisce specialmente ad intuire ciò che i contorni ci permettano, 
per il fatto che lo sviluppo estetico della Introduzione fu salvaguardato 
dalla retta intellezione della frase esordiale. 

Quando Hélderlin ci parla del bene più pericoloso riferendosi al lin- 
guaggio, coglie nel segno. E’ bene per sè medesimo; pericoloso per l’uso, 
per l’abuso, per il cattivo uso. Ma di suo, il Bene, per antonomasia, è la 
Parola. In Dio è così. L’intima essenzialità di Dio è la Parola. Senza la 
parola lo Spirito è rivelatamente inintelligibile e incaptabile. La Parola 
è autenticamente Dio. San Giovanni — è una citazione a modo di esem- 
pio — non dice che la Parola è Dio, per essere verità; ma piuttosto che 
Dio è la Parola. 

L’Essere è ciò che Dio dice di sè nella Parola in cui lo dice. In Essa 
Dio è, per Dio, codesta Parola. Per intenderci nel nostro linguaggio uma- 
no ben possiamo affermare che la Parola è consustanziale all’Essere. An- 
corchè accertiamo se risolutamente spieghiamo che la Parola è sostanziale 
all’ Essere. 

Gli esseri sono legati più alla Parola che all’ Essere. Sono esseri non 
per l’Essere, ma piuttosto per la Parola dell'Essere. E si conservano nel- 
l'essere per la Parola. E la parola li fa degni di essere. E’ interessante 
notare che solo gli esseri di parola sono esseri di gloria formale. In questo 
senso la trascendentalità « Pulechrum » potrebbe apparire necessaria in una 
metafisica della parola, sebbene apparisca difficilmente in una metafisica 
dell’essere, mentre non appare una relazione nuova a una potenza definita. 

Il carattere preferibilmente etico che si viene concedendo alla paro- 
la, ha oscurato la faccia rivelatrice — diciamo metafisica — della parola. 
E la verità e la vita, come adeguazioni o realizzazioni, hanno appannato 
lo splendore estetico della Parola. E’ la Parola quella che si esprime in 
carne e realtà, senza lasciare’ di essere Parola. E gli esseri sono parola 
senza che questo carattere essenziale del loro essere distrugga o moderi 
il suo peso ontologico . 

Gli esseri son belli nella natura del loro esser-parola. Per questo, tal- 
volta, si oscura ogni giorno il suo splendore. Un essere in cui il suo esser- 
parola non apparisca, sminuisce il grado non solo della sua esteticità, 


ma parimenti della sua onticità. Già scrivemmo a proposito dei poeti e 
lo ripetiamo oggi che la poesia — la poesia autentica — era la rivelazio» 
ne di ciò che in verità sono gli esseri senza il peso gravante di sè mede- 
simi. È come dire, rivelare gli esseri nella loro verità. Per essere solo la 
loro verità, era anche la loro bellezza. La bruttezza degli esseri sorge 
nei vuoti di essere che presentano gli esseri, alle volte per afferrarsi trop- 
po alla loro onticità, al loro peso. 

Nella misura e fedeltà in cui gli esseri sono parola, sono belli. E’ co- 
me dire, nel grado che conservano la grazia del loro fondamento ». 


Il Prof. MOSCHETTI precisa il significato e la portata del termine 
« creazione » nell’opera d’arte con riferimento al termine « generazione ». 
Dopo le definizioni tradizionali della generazione («il procedere, in somi- 
glianza naturale, di un vivente da un vivente congiunto quale principio 
vitale ») e della creazione («la produzione di una cosa quanto all’intera 
sua sostanza, senza alcun soggetto preesistente ») e loro applicazione in 
Dio, la prima come «actio ad intra, immanens », l’altra come « actio ad 
extra, transiens », analogicamente applica questi due concetti all’arte. 

Il suo pensiero è raccolto in queste sue affermazioni: « A_ mio parere, 
la generazione e la creazione, l’actio immanens e l’actio transiens, non si 
escludono nell’espressione artistica, ma si collegano fra loro come i due 
momenti essenziali di un medesimo processo, di cui la generazione rap- 
presenta la fase incoativa e la creazione la fase decisiva. Dapprima l’arti- 
sta, giunto al momento della pienezza spirituale espressiva — nella luce 
del Tipo estetico supremo, che è l’ideale di una dilettosa consonanza fra 
espressione e struttura dell’ente — si dice, in un’armonia compiuta di si- 
gnificati: manifesta, in altri termini, il senso intelligibile della propria 
individualità personale, e nella raccolta consonanza di sè con se stesso 
e nella più vasta consonanza di sè con il Tutto, nel quale vibra la sua 
ispirata effusione. In questo momento incoativo, l’arte non è certo crea- 
zione, ma processo generativo che, della vita interiore dell’Assoluto, ri- 
pete la necessità (l’artista ispirato, infatti, non può non parlare), la vita- 
lità (la parola espressa è qualcosa di vivente da un principio vivente) e 
l'intimità (chè la parola interiore tutta inerisce alla mente da cui proce- 
de): è atto generativo, anche se il termine di esso risulta accidentale e 
non sostanziale come quello divino..... L’atto generativo dell’arte, in quan- 
to accentuatamente teoretico, esige, pertanto, il suo compimento nell’atto 
creativo, accentuatamente lirico, fantastico-emotivo: l'armonia della pa- 
rola-concetto ricerca l’armonia della parola-imagine e questa, a sua volta, 
l'armonia della parola-segno che può concretarsi nel suono, o nel voca- 
bolo, o nella linea, o nel colore, ecc. Così quando la pienezza dello spirito 
trabocca, l’actio immanens suscita l’actio transiens, volta, estrinsecamente, 
a costituire un cosmo ordinato di forme sensibili ». Questa è creazione 
in senso lato e analogico, non in senso stretto. 

Il concetto dell’arte può quindi sintetizzarsi così: « L’arte, fondamen- 
talmente, è generazione intellettiva e, formalmente, è creazione lirica: 
generazione e creazione di armonie, onde si impronta tutto quanto la per- 
sona umana significa della propria interiorità fantastico-emotiva ». 
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Integrative, benchè critiche, del pensiero di Mazzantini, ci appaiono 
più direttamente le relazioni dei Prof. Guzzo e Bongioanni. 


Il Prof. GUZZO (la cui relazione è stata letta nei punti più salienti) 
difende anzitutto in parte la legittimità della ricerca dei fondamenti me- 
tafisici dell’Estetica, quali sono stati posti da Stefanini e Mazzantini, con- 
tro i « moderni » che o non vogliono sentire parlare di fondamenti o co- 
me fondamento dell’Estetica assumono lo stesso uomò e l’uomo solo, sen- 
za considerazione alcuna nè di Dio nè di « natura ». 

Tale Estetica, ritenuta dai fautori coraggiosissima e isolata dal rima- 
nente mondo spirituale col massimo rigore speculativo, dal Guzzo è con- 
siderata insana e nichilista: « Ora, quel che vien detto il coraggio del- 
l’uomo moderno senza natura e senza Dio è purtroppo l’insano coraggio 
del folle che impazza distruggendo, con tragica progressione, prima quan- 
to trova intorno a sè, poi l’opera delle sue stesse mani, infine se stesso. 
La terrificante solitudine che egli fa intorno a sè è la vicina anticipazione 
della negazione, a cui presto perviene, della propria ragione di vivere..... 
Quanto, poi, ai rigore speculativo d’isolare l’arte per studiarla ’distin- 
guendola’ piuttosto che connettendola col rimanente universo, penso che 
guesto ’rigore’ faccia paio col ’coraggio’ di cui poc'anzi ». 

Posto ciò Guzzo precisa come, nonostante la difficoltà e il rischio, deb- 
ba essere posta in modo più profondo la questione dei fondamenti, come 
la fondazione dell’Estetica debba essere trascendentale, non soltanto me- 
tafisica, come cioè ci sia necessità di domandarci non solo che cosa sia 
l’arte che troviamo realmente realizzata, ma « come l’arte sia possibile ». 

Muove quindi una critica profonda alla fondamentale posizione del 
Mazzantini, pur non sapendone e potendone uscire totalmente fuori e 
trovarne una migliore. Riportiamo, con le proprie parole, l’interessante 
critica del Guzzo: 

« Movendo di lontanissimo, Mazzantini dedica più di due terzi del 
suo scritto a una metafisica del bello, che poi egli « accorda » con i « pro- 
blemi estetici » in maniera molto sapiente, e tuttavia piuttosto indican- 
do i problemi e suggerendone implicitamente la soluzione preferita, che 
non avendo agio di « tematizzarli », come egli dice, tanto compiutamente 
quanto sarebbe stato utile che fossero. E la sua metafisica del bello è sì 
espressa in forme che volentieri arieggiano le heideggeriane (e io m’ostino 
a ritenere Heidegger un filosofo di stile e di problematica schiettamente 
scolastici); ma ho capito meglio lo scritto di Mazzantini (riuscitomi molto 
arduo, tanto di lontano egli comincia) quando m’è parso di scorgervi, pur 
in forma «moderna », una trattazione del bello inteso come quel termine 
trascendentale che — ben sappiamo — si converte con « l’ente » non me- 
no di quanto con esso si converta il « bene »: allora, tanta è l'estensione 
del « bello » (e del « bene ») quanta è quella dell’ « ente ». 

Mi son provato a leggere in questa chiave le pagine di Mazzantini, e 
m'è parso di trovarmi — egli vorrà ben discutere, io spero, questa mia 
interpretazione, e confutarla, se del caso — dinanzi a una pancalìa del- 
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l'ente in generale. Siamo, insomma, riportati al momento in cui Iddio 
guarda il creato, sua opera, e lo trova « valde bonum »; il che significa — 
data la convertibilità, non meno del « pulchrum » che del « bonum » con 
lP«ens» — anche « valde pulchrum ». 

Bello per Dio per la stessa ragione per cui è esistente, il creato riesce 
bello per l’uomo, che lo trova già fatto e lo contempla. Nè il creato po- 
trebbe essere neutro di bellezza o bruttezza per l’uomo, essendo invece 
positivamente bello per Dio, creatore della sua realtà al tempo stesso 
| che del suo integrale valore, che è bontà, bellezza e utilità in un atto solo. 

Mazzantini qui si dilunga in un’analisi dell’atto d’apprensione, com- 
prensione e valutazione insieme, onde l’uomo prende conoscenza del rea- 
le; e sostiene l’intenzionalità, non solo del pensiero, ma anche della pa- 
rola: sicchè, come il pensiero coglie delle cose, a un tempo, l’esistenza, la 
struttura ideale e l'integrale valore (di cui la bellezza è un aspetto), così 
la parola esprime l’esistenza, l'essenza e, insieme, la bontà e la bellezza 
d’ogni cosa conosciuta e del loro totale complesso. Poichè la poesia è lin- 
guaggio e l’arte è anzitutto poesia, questa (e l’arte in generale, in quan- 
to poesia, cioè, fondamentalmente, linguaggio) rivela la verità delle cose, 
che è la loro bellezza e bontà non meno che la loro essenza e la loro esi- 
stenza. 

Questa è — come si vede — sia pure in funzione estetica, tutta 
una teoretica dalla quale non ho bisogno di rammentare il mio dissenso. 
Vengo solo alla parte estetica. 

Estetica intellettualistica visto che più che mai è concepito il bello 
come lo splendore dello stesso vero ? L'etichetta di intellettualistico cre- 
do sia già pronta per essere appiccicata sullo scritto di Mazzantini; ma 
non c’è peggio di codeste etichette bell’è fatte, acquistabili presso ogni 
« libreria moderna » di città e di paese. Il fatto è che l’etichetta di intel- 
lettualismo si addice alla concezione di Mazzantini al solo patto d’esservì 
incollata insieme e accanto all’altra etichetta di panestetismo: giacchè la 
concezione di Mazzantini è un panestetismo nell’atto stesso che è (non 
però affatto nel senso hegeliano) un panlogismo, e il suo motto è pan- 
calia al tempo stesso che panaletheia: e ciò non nel senso che la conce- 
zione di Mazzantini, essendo tutte e due le cose (per solito considerate 
opposte), non sia, in verità, nè l'una nè l’altra, ma nel senso che per lui 
non sono opposte, anzi sono tutt'uno, sicchè egli è panestetista e panlogista 
nello stesso tempo e per lo stesso rispetto, perchè, propriamente, egli è 
panontologo, e per lui ente si converte essenzialmente con vero e con bello. 

Farò scandalizzare i miei amici « moderni »: ma, se io mi domando 
che cosa ci si ha da opporre a questa concezione, — intendo alla pancalia 
dell’ente, non alla teoretica Mazzantiniana dell’intenzionalità — non tro- 
vo nulla da opporle. Come sfero ben rotondo, comprendendo essa ‘in sè 
tutto, e con continuità di tutto con tutto, non offre spigoli ad alcuna pre- 
sa. Sicchè o uno non vuol sentire parlare nè di Dio nè di creazione, 
quindi, nemmeno di un universo che sia l’opera ‘(d’un Potere che sia, in- 
sieme, Intelletto e Spirito, sì da non aver nulla creato di « reale » che non 
sia al tempo stesso vero (all’intelligenza) e buono e bello (allo spirito, 
che è amore, cioè valutazione): e allora, in simile stato d’animo e di men- 
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te, le cose dette fin qua (da me, come da Mazzantini) sono un cumulo di 
favole, adatte per i vecchi di età ora passate. Oppure l’ascoltatore e il let- 
tore entrano nell’ordine d’idee che, trovandoci noi in vita senza aver cau- 
sato noi stessi la nostra vita, questo nostro preesistere al nostro accorgerci 
di noi stessi ci pone un interrogativo, al quale non si può rimproverare 
chi risponda parlando d’un’Origine nostra e dell’universo, alla quale Ori- 
gine sia attribuito, come a causa eminente, tutto ciò che troviamo in noi 
e nell'universo quale effetto: e poichè in noi troviamo tal conoscenza 
delle cose che è insieme loro valutazione, tutto intendiamo come ente che 
è insieme anche bene e bello. Da questo panestetismo, paneticismo e pan- 
logismo che è tutt'uno col panontismo, io non vedo come si possa uscire, 
quando si sia accettato di fare un discorso intorno all’Origine, non giu- 
dicato favola da vecchiette, come si diceva al tempo in cui esistevano 
vecchiette rassegnate a contar favole e pargoli disposti ad ascoltarle ». 

Il resto della comunicazione del Guzzo è rivolta a risolvere il pro- 
blema dell’esistenza del brutto e dell'opposizione tra bello e brutto e del- 
la gradualità del bello e il problema della distinzione tra bello e vero, 
tra bello ed ente. 

Dal punto di vista di Dio non c’è brutto, come non c’è male, nè falso. 
Di brutto, come di male e di falso, si può parlare solo dal punto di vista 
dell’uomo. « Che Dio crei un essere quale l’uomo affidato alla contingen- 
za dell’operar bene o male, giudicar vero o falso, far cose belle o cose 
brutte, questo appartiene al modo stesso d’intendere la creazione divina ». 
Altrimenti non si avrebbe alcun esplicito fondamento all’opposizione tra 
bello e brutto. 

Similmente in Dio non c’è distinzione tra valori, tra entità e verità e 
bellezza; nell'uomo invece sì. E’ molto difficile trovarne la ragione: forse 
nella scelta volontaria d’una direzione. 


Il Prof. BONGIOANNI mi sembra che abbia il merito di farsi ascoltare 
con piacere e, nella fermezza e vivacità del colloquio, di farsi anche com- 
prendere, e che invece presenti difficoltà nel farsi leggere. Almeno, e 
non è la prima volta, in me produce tale effetto il suo parlare, che ma- 
nifesta il pensiero di un’anima che profondamente e squisitamente pensa 
e sente, e la lettura dei suoi scritti che non si lasciano facilmente ridurre 
ad unità. Cerchiamo di trovare alcuni fili direttivi del suo discorso, che 
crediamo opportuno collegare, per intenderci, a quello di Mazzantini e a 
quello di Battaglia, al primo per il problema del bello e del vero che qui 
vien ripreso, al secondo per la questione dell’incompiutezza. 

Bongioanni parla anzitutto del piacere conoscitivo. Partendo da un 
detto di Aristotele: « l’apprendere non è soltanto per i filosofi un piacere 
grandissimo, ma anche per gli altri uomini allo stesso modo », Spiega 
l'origine di quel piacere: « La piacevolezza del conoscere non proviene 
dall’immediatezza degli stati di fatto, ma dal pensarci su: è gioia salvare 
questo valore dall’oblio delle disperse momentaneità; questo valore, dico, 
del pensarci; non d’un pensare astratto, vuota designazione, congettura 
del nulla; ma d’un pensare che ritrae consistenza, cioè pensabilità, dalla 
resistenza del suo orizzonte ». E poichè Aristotele in quel tratto parla d’un 
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conoscimento procurato dall’arte, ne trae la conclusione che «il piacere 
dell’arte è piacere di chi conosce le cose come stanno » e che « piacevole 
essendo l’apprendere, il diletto estetico è fondato sull’acquisto di tale co- 
noscenza. Dove non c’è niente da apprendere, là non c’è niente di bello, 
e far dell’arte è un modo di insegnare ». Il quesito che l’arte sia in un 
modo privilegiato, super-consolatorio, profetico, religioso sarebbe nato da 
uno strato culturale irrazionalista. Per cui « l’indirizzo crociano, col suo 
ripugnare a transazioni con l’irrazionalismo, ha operato, con rassicurante s 
utilità, a favore di un’espressione estetica intesa quale veduta compren- 
siva del sentimento ». 

Posto che «noi non ci dilitteremmo del bello se non trovassimo in 
esso una manifestazione della verità », ne segue che «il sentimento del 
bello, realizzazione di un’attitudine emozionale, coincide con una dispo- 
sizione speculativa ». Ma questo coincidere non è un confondersi: « nel 
loro compiacente accordo, le due attività si distinguono, ambedue, secondo 
la loro indole, conformi all’unità della natura umana: giacchè è propria- 
mente nell’uomo, nell'uomo come concreta persona, che ha luogo questa 
mutua approvazione di bellezza e di verità ». 

Altri originali pensieri espone il Bongioanni parlando della plausibi- 3 
lità del reale, dell’intenzione e dell’attenzione, dei motivi della simpatia, 
ecc.; ma che qui non è possibile per la difficoltà di collegarli ai precedenti 
e di spiegarli in poche parole. 

Riguardo alla questione dell’incompiutezza, Bongioanni ha precisato 
come l’incompiutezza sia la condizione della interpretabilità e, d’altronde, 
come ogni ofera umana sia incompiuta. Nulla può dirsi definito per sem- 
pre; qualunque ispirazione d’arte trova il limite invalicabile nella situa- 
zione umana, e anche l’astrattismo e il surrealismo sono meri conati di 
evasione, i quali, però, non riescono ad abolire nè il limite nè la ricchezza 
del mondo. È vero che c’è un pericolo di idolatria atea nell’estetismo: ma, 
a rigore, l’arte come espressione della singolarità esistenziale non può eri- 
gersi all’assoluto: essa è pur sempre l’arte di un uomo che cerca di ricu- 
perare l’unità senza perdersi nell’indistinzione. 

Da precisare ancora che ciò che s’è chiamato « incompiutezza » del- 
l'operato dell’arte, non è imperfezione, ma sì una peculiare inesauribilità 
di significato dell'operato medesimo, che schiude all’interpretazione pro- 
spettive di valore che, all’atto dell'operazione dell’arte, sono incognite e 
preterintenzionali nell’operatore. Essa attesta perciò un’aspirazione alla 
oggettività. 
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Da « solisti » non in senso assoluto, s'intende, chè a qualcuno dei pro- 
blemi accennati dagli introduttori possono essere sempre agganciati, pur 
che si voglia, vengono considerati gli argomenti di preferenza sviluppati 
da Pareyson, Balthasar, Capone Braga, Battaglia. 


Il Prof. PAREYSON si propone « di delineare, in breve, i principi di 
un’estetica della forma, che trae i propri fondamenti da una gnoseologia 
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dell’interpretazione e da una metafisica della figurazione, e cioè, in gene- 
rale, da una filosofia della persona ». 

Cosa precisamente il Pareyson intenda dire con queste parole, lo ri- 
caviamo dalla chiara, anche se discutibile, spiegazione che ne dà, e che 
noi, nei suoi punti principali, riportiamo ad litteram. 

«La bellezza è la contemplabilità della forma in quanto forma. Dico 
forma non come contrapposta a contenuto o a materia: la forma è orga- 
nismo, vivente di vita propria e dotata di una legalità interna: totalità 
irripetibile nella sua singolarità, indipendente nella sua autonomia, esem- 
plare nel suo valore onniriconoscibile, conclusa e ‘aperta insieme nella 


sua definitezza che racchiude un infinito, perfetta nell’armonia e unità. 


conferitele dalla sua legge di coerenza, intera nell’adeguazione reciproca 
fra le parti e il tutto. Fa parte della definizione della forma così intesa 
l’esser risultato d’un processo: la forma non può esser vista come tale se 
non è considerata come culmine, esito, successo, riuscita d’un processo di 
formazione, d’uno sforzo di figurazione, sì che contemplabilità, e quindi 
bellezza, non c’è se non come risultato di produzione ». 

Da questa definizione emergono inevitabilmente due problemi: quello 
dell’ autonomia dell’ arte (come si distinguerebbe 1’ opera artistica dalle 
opere pratiche e di pensiero, che pure, come successo d’un processo di 
produzione, sono forme), e quello della possibilità del bello naturale (che 
richiederebbe come forma un processo di produzione e una contempla- 
zione di esso, distinta o meno dalla stessa produttività o incontrantesi 
con questa). 

«Il problema dell’autonomia e specificazione dell’arte si risolve, con- 
tinua il Pareyson, solo in base a una filosofia. della persona, perchè solo 
una filosofia della persona può spiegare insieme l’unità e la distinzione 
delle attività umane. Ogni operazione umana, sia essa o speculativa o pra- 
tica o figurativa, è sempre insieme e pensiero e moralità e figurazione: in 
ogni operazione v’è insieme, concentrazione di tutte le attività e specifi- 
cazione d’un’attività determinata. A guardar bene, quella « concentra- 
zione », più che compresenza, è vera e propria mutua costituzione, e quella 
« specificazione » presuppone, più che una originarietà di distinti, una di- 
rezione specificante: infatti da un lato nessuna delle attività umane riesce 
ad esser se stessa senza la cospirazione, il contributo, il sostegno o il con- 
trollo di tutte le altre, operanti nel loro carattere proprio, e, dall’altro, le 
attività umane non si concentrano in una operazione determinata senza 
una direzione attivamente e attualmente impressa, che ne accentui una 
facendovi cospirare le altre. Ora, tutto ciò non sarebbe possibile senza la 
persona: solo l’unitotalità della persona garantisce la mutua costituzione 
di tutte le attività dell'interno d’un’operazione determinata, e solo l’ini- 
ziativa della persona è in grado d’imprimere attivamente una direzione 
che specifichi un'attività ». 

Anche se ogni operazione umana, come il pensare e l’agire, è sempre 
figurativa nel senso che richiede sempre processo d’invenzione e produ- 
zione; l'operazione artistica è propriamente figurazione, nel senso che è, 
inizialmente e intenzionalmente, formare: suo scopo è figurare per figu- 
rare. Essa non esclude, ma implica nella figurazione, le altre attività. 


NOTE 503 


L'arte, ossia il figurare, è sostenuta e costituita dal pensiero e dalla mo- 
ralità. Queste attività diventano anzi contenuto dell’opera d’arte. Infatti 
« poichè l’operazione artistica, come ogni altra operazione umana, è sem- 
pre personale, questo pensiero e questa moralità, che costituiscono la 
figurazione specificata, sono determinati e concreti: sono il pensiero e la 
moralità di una persona irripetibile e vivente, sono un modo personale 
di pensare e un modo personale di vivere..., sono, insomma, una spiri- 
tualità personale ben definita, che, mercè l’iniziativa della persona, in- 
clude, beninteso, una reazione singolarissima all'ambiente storico in cui 
s'è formata. Ora il pensiero e la moralità, proprio nell’atto che, come at- 
tività operanti, costituiscono dall’interno la figurazione artistica, diven- 
tano, come spiritualità personale determinata, contenuti dell’opera d’arte, 
la quale perciò include sempre l’interpretazione della realtà e l’atteggia- 
mento di vita del suo autore ». 

Per risolvere la questione del bello naturale il Pareyson ricorre ad 
una gnoseologia secondo la quale l’unica forma di conoscenza di cui 
l’uomo può disporre è l’interpretazione, che importa produzione d’ima- 
gine, attraverso cui si vede e si contempla la cosa. Con questo viene su- 
perato il soggettivismo. 

Con questi principi il Pareyson tenta di risolvere alcuni problemi 
estetici che scaturiscono dalla stessa posizione presa. 


In un linguaggio moderno, a nostro avviso non molto preciso e sicu- 
ro, il Prof. BALTHASAR parla di un’ Estetica metafisica, del bello nella 
natura e bello nell’arte. 

« Spirito incarnato — introduce così il suo discorso — io non sono 
nell’essere che per conoscere il vero; io non conosco il vero che per amare 
il bene; io non amo il bene che per conoscerlo di meglio in meglio nel- 
l'armonia radiante della bellezza creatrice e santificatrice. Per vivere in 
pieno, per dilatarmi spiritualmente, devo affondarmi in una vita interio- 
re e unitiva di « egodonismo » e di « comunionismo » di spiriti in Dio, mi- 
stero filosofico come creatore e mistero teologico come Redentore e San- 
tificatore.... E° vana ogni conoscenza che non tende, direttamente o indi- 
rettamente, ad ammirare il mio Creatore nella sua opera ». 

Fatta questa introduzione, dopo un excursus sulla conoscenza umana, 
il Prof. Balthasar si ferma a parlare sul piacere estetico, sul posto del 
bello, sul bello naturale e bello artistico, concludendo con una critica alla 
concezione dell’arte di Malraux. Diciamo una parola sui punti fonda- 
mentali. 

Sulla conoscenza umana com’è presentata dal Prof. Balthasar ci sa- 
rebbero da fare alcuni rilievi; ma essendo questa una pura rassegna e non 
una critica, delle relazioni fatte al Convegno, ci limitiamo alla pura espo- 
sizione del pensiero del relatore: Si parla della conoscenza umana in este- 
tica perchè è necessario conoscere ciò che provoca il godimento estetico. 
La conoscenza umana è triplice: 1) Come spirito, come essere immateria- 
le, io non posso non intuirmi e capirmi intelligibilmente in un modo at- 
tuale, diretto e immediato, in cui non vi può essere questione di dema- 
terializzazione, di specie impressa elaborata dall’ intelletto agente. 2) Co- 
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me spirito incarnato io colgo per dematerializzazione e significazione inten- 
zionale il contenuto delle cose, ciò che esse sono razionevolmente: in que- 
sto caso vi è l’astrazione, che è completata e sostenuta da un'intuizione 
sensibile, e in cui l’esercizio dell’intelletto agente si limita a separare dal- 
l’hic et nunc evanescente le essenze specifiche universali univoche. 3) Co- 
me spirito incarnato nell’essere incondizionato, nell’esistere necessario, io 


‘colgo l'ente comune in quanto ente in una intuizione implicita dell’essere 


che sarebbe un «io» che si vede intelligibilmente in una intuizione in- 
tellettuale esplicita alla sorgente delle sue operazioni. Questa intuizione 
esplicita del proprio «io» e implicita dell’ente comunè in quanto ente è 
un’attività dell’intelligenza, e non più soltanto della ragione astrattiva. 
In ciò sta la differenza di questa terza forma di conoscenza dalla prece- 
dente. È ab intrinseco, dal di dentro di me e dal di dentro dell’ essere 
che accolgo, senza alcuna violenza subita nel mio «io» profondo, ciò che 
io conosco come oggetto: oggetto-essere. Il pensiero intellettuale, e non 
soltanto razionale, riconquista l’essere sulle determinazioni astratte dal- 
l'esistente sensibile. : 

Da ciò una tipica concezione dell’essere: L’essere è un universale- 
singolare; l’idea dell’ essere non può essere astratta, parziale; essa non 
può essere semplicemente acquisita in una esperienza sensibile come un 
fatto subìto dal di fuori, ma dal di dentro, nel mio «io» in una intui- 
zione esplicita; essa non è data da Dio come un’idea infusa; essa investe 
dal di dentro e a priori l’esperienza empirica che è a posteriori. Perciò 
l'essere è insieme a posteriori e a priori: l’étre ci dans l’étre. L’essere è 
innato a me in tanto che oggetto: soggetto-oggetto di questo «io» intel- 
ligente. L’essere uno, vero, buono, bello, non è astratto dalle cose, come 1 
concetti infra-metafisici: innato, con l’esercizio dell’ « io », esso s’applica 
al mondo riflessivo e non riflessivo in cui mi inserisco fisicamente con 
il mio corpo. 

La conoscenza richiesta dall’estetica si riattacca anzitutto alla cono- 
scenza metafisica. « Ciò che è bello mi appare come testimonianza di una 
unità pregnante, chiara, in una molteplicità vera. L’opera bella, opera del- 
la natura od opera d’arte, non è un semplice oggetto, un puro spettacolo 
considerato dal di fuori, in maniera banale. Essa connota un’intimità spi- 
rituale, profonda al sapere metafisico. L’opera bella mi parla al cuore, io 
l’ascolto rapito, trasportato da questo linguaggio non suscettibile di giu- 
stificazioni. Non si tratta di un semplice fatto d’un dato visto al di fuori. 
Questa presenza mi è dilettevole, riposante, nobilitante, benfacente, ele- 
vante; io l’esprimo a me stesso per mezzo di una species expressa esthetica, 
distinta dalla species expressa veri et boni ». Da queste parole appare evi- 
dentemente anche il valore del piacere estetico, il posto del bello tra le pro- 
prietà dell’essere, la differenza dalla pura conoscenza filosofica e dalla pura 
volizione del bene, la richiesta nell’artista e nell’amatore d’arte di un abito 
operativo o ammirativo artistico distinto dagli abiti intellettivi e volitivi. 

Il Prof. Balthasar difende infine la prevalenza del bello della natura 
sul bello artistico e, contro il Malraux, la concezione dell’arte moderna 
come una forma della coscienza del mondo, come una parte della cultu- 
ra, non come rivale e opposta al mondo e a Dio. 


Il lodevole intento del Prof. CAPONE BRAGA, nella creazione este- 
tica dove c’è tanto insplicabile o almeno non proporzionalmente determi- 
nabile influsso della fantasia e dell’intelletto, è cercare di determinare e 
chiarire il rapporto tra attività fantastica ‘e attività intellettiva o razionale. 

Egli ha riportato principi che ha già espresso e mostrato nel suo vo- 
lume « Il problema estetico » e che qui crediamo opportuno e utile ripor- 
tare nelle sue precise parole: « La fantasia -— egli dice — è nell’arte l’at- 
tività sovrana; tuttavia, siecome lo spirito è sempre uno e non può spez- 
zarsi in tante funzioni distinte, con la fantasia cooperano le altre potenze 
spirituali, e sopratutto quelle superiori, la ragione e la volontà. Voler 
quindi eguagliare o soltanto accostare (come fa il Bergson) la creazione 
artistica all’istinto del bruto è abbassarla, svilirla, snaturarla: è insom- 
ma una profanazione. La creazione artistica fiorisce nelle più alte vette 
della vita dello spirito, non nelle bassure della vita brutale. Infatti l’arte, 
al pari del linguaggio, della scienza, della morale e della religione, costi- 
tuisce una delle manifestazioni caratteristiche dello spirito umano di 
fronte a quelle della psiche del bruto, il quale non è certo capace di arte, 
di scienza, di religione, etc., e, poichè lo spirito umano si distingue dalla 
psiche del bruto appunto perchè è dotato di ragione, bisogna includere 
l’arte nel mondo della razionalità. 

Tuttavia non si può disconoscere che la ragione nella creazione este- 
tica non ha il fine, suo proprio, della ricerca e della determinazione del 
vero; altrimenti ci darebbe scienza, non arte. Perciò soltanto coopera con 
la fantasia nella creazione dei valori estetici. 

Ora, in che consiste la sua cooperazione? 

Nota caratteristica della creazione estetica è l’unità nel molteplice o 
armonia o organicità. Un’opera d’arte che mancasse di unità, di organi- 
cità di disegno e di composizione sarebbe senza dubbio un’opera manca- 
ta, che ci darebbe l’impressione di qualcosa di ibrido, di mostruoso e di 
puerile. Ma l’unità, l'armonia, l’organicità non possono derivare se non 
dalla vigilanza della ragione durante la creazione fantastica, poichè la 
fantasia abbandonata a se stessa, tenderebbe a sbrigliarsi e a scapricciarsi 
nel modo più strano e più incoerente, come fa nel sogno o nel delirio feb- 
brile e nella pazzia, quando appunto non è regolata dalle funzioni supe- 
riori (ragione e volontà) dello spirito, che sono sopite, latenti nel sogno, 
o annullate dalla malattia. Dunque il carattere per cui l’opera d’arte si 
distingue dal sogno e dal delirio è la vigilante attività della ragione, che 
impedisce le contradizioni e le incoerenze capricciose, bislacche e pue- 
rili, e dà un’impronta di unità e di organicità alla combinazione (sintesi) 
del molteplice degli elementi fatastici. 

Ma la ragione non si limita a quest’ufficio regolatore. Essa illumina 
e pervade la creazione fantastica; e quanto più profonda è questa sua 
azione, tanto più elevata è l’opera d’arte. 

Allora si ha quell’attività che si potrebbe caratterizzare come fanta- 
sia meditativa o pensosa, la quale dà origine ai più grandi capolavori del- 
l’arte; e appunto questa fusione intima di fantasia e di pensiero ci dà il 
modo di stabilire una gerarchia di valori estetici, la quale a mio giudizio 
è la seguente: 1) opere in cui la creazione fantastica è illuminata e per- 
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vasa intimamente da un pensiero profondo, sicchè questo non si presen- 
ta mai da solo, nudo, scheletrico, ma è sempre fuso perfettamente, alla 
fiamma dell’ispirazione, con la costruzione fantastica, senza scorie, come 
il bronzo è fuso senza scorie nella statua; 2) opere in cui la creazione 
fantastica è illuminata dal pensiero, ma la loro compenetrazione e fu- 
sione non è perfetta, sicchè in taluni momenti il pensiero si presenta da 
solo, come nuda roccia fra erbe e fiori; 3) opere in cui la fantasia, abban- 
donata a se stessa, si sbizzarrisce, quasi come nel sogno o nel delirio, in 
uno sfarfallio d'immagini, in un giuoco capriccioso di elementi o costrui- 
sce un intreccio di fatti senza che un pensiero profondo ne costituisca la 
luce diffusa o la spina dorsale latente; 4) ragionamenti verseggiati (poe- 
mi didascalici, nei quali, se episodi singoli sono poetici, ciò vuol dire che 
quegli episodi non sono ragionamenti verseggiati). 

Questa gerarchia, si noti, è continuamente stabilita dai critici, che 
non pongono, e non possono certo porre, tutte le creazioni artistiche allo 
stesso livello; altrimenti come potrebbero giudicare alcuni artisti supe- 
riori ad altri o addirittura sommi? Sicchè considerare tutti i valori estetici 
alla stessa stregua è porsi in contrasto con le valutazioni estetiche reali, 
ossia con la realtà e con la verità ». 

Tutto questo il Prof. Capone Braga cerca di provare con esempi, qua- 
li: 1) il tema poetico « un grande albero caduto o abbattuto » dimostrato 
da liriche di Marradi (Quercia abbattuta), Zanella (Pel taglio di un bo- 
sco); Victor de Laprade (La mort d’un chéne), G. Pascoli (La quercia 
caduta); 2) il tema poetico « La morte di una giovinetta » dimostrato da 
liriche di Zanella (Il funerale), Panzacchi (Sull’uscio), Ramon de Cam- 
poamor (La opiniòn), Leopardi (A Silvia); 3) il dramma « Amleto »; 4) 
il dramma« Faust ». 

La conclusione è la seguente: « In tutti i casi esaminati (ai quali si 
può aggiungere quello della Divina Commedia e dei suoi precedenti let- 
terari) abbiamo due forme di arte: 1) arte popolare, o arte letteraria, ma 
modesta, di grado inferiore; 2) arte perfetta, di grado superiore, capola- 
voro artistico. La differenza dipende dal pensiero filosofico, che compe- 
netrando nella seconda delle forme d’arte la creazione fantastica, dà a 
questa un significato profondo e quindi un valore superiore. In base a 


tale criterio è possibile stabilire gerarchia di valori esteriori, che altri- 
menti non si giustificherebbe ». 


Una lunga esposizione e critica dell’estetica idealistica, che qui per 
ragione di spazio e di tempo, non è possibile riportare, fa anzitutto nella 
sua comunicazione il Prof. BATTAGLIA, L'idea più geniale, o essenziale 
e connessa con l’affermazione della Totalità proposta dal Mazzantini, in 
tutto quel lungo discorso ci sembra essere quella che riguarda la ragione 
fondamentale d’errore dell’estetica idealistica e la ragione costitutiva di 
un’estetica spiritualistica. 

«Se dobbiamo accennare, dice il Battaglia, una critica rispetto alla 
estetica idealistica, da cui pur moviamo cercando di rivendicarne quanti 
più motivi possiamo sul piano spiritualistico, diremo che alla perfezione 
dell’atto intuitivo noi sostituiamo il riconoscimento di una immanente e 
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immancabile imperfezione. L’iniziale resistenza dell’impervia materia, in 
quanto vita vissuta, la mobilità che l’accompagna e la avvicenda, rende 
impossibile che un residuale quid non turbi la lucidità dell’espressione, 
che il linguaggio si articoli senza mancamenti sia pure poco avvertiti in 
coerente sequenza di trasparenti immagini e in sempre disteso canto. Nel- 
l'essenza l’arte è quella che è, peculiarmente linguaggio segnato nell’im- 
magine, fantasia avviata nel canto, in una parola intuizione; senonchè tale 
non è mai che il canto non soffra soste o la parola non manchi all’im- 
magine. Saepe dormitat Homerus, e non è solo Omero che sonnecchia: 
tutti i grandi hanno talora il tono inferiore al vertice dell’arte avvivatrice 
del sogno nell’estasi del bello compiuto, e le zone d’ombra o i vuoti stanno 
lì non a segnare un’opposizione (ombra della luce, vuoto del pieno) ma 
ad indicare se non un mancamento un difetto. 

Il punto debole dell’estetica idealista è rappresentato dalla nozione 
dell’atto intuitivo come perfetto. Perfetto esso è come quello che chiude 
in sè risolte tutte le opposizioni e tutti i termini delle opposizioni, che non 
lascia fuori da sè nulla che possa dirsi un limite, un residuo... 

Diciamo pure che a voler spiritualizzare tutto, siamo incorsi nel più 
ferreo naturalismo, il quale come uccide i valori tutti uccide altresì quel 
delicato e sfumante valore che è l’arte. L’arte muore nella natura: muore 
se essa la si presenta quale mera riproduzione della natura cui ovvia- 
mente si asserve; muore quando opera dello spirito nell’intuizione da cui 
procede si assume compiuta. Il valore estetico allora non riemerge dal suo 
prodotto inesauribile nelle ulteriori possibilità del suo rinnovato godi- 
mento, delle sue sempre originali reviviscenze, ma si risolve nel fatto, 
fatto esso stesso non .ha ulteriore vita che valga. Un’opera compiuta e 
perfetta, e questo significa atto intuitivo perfetto, appartiene al mondo 
oggettivo e naturalistico, è natura già fatta e oggettivata. Se il valore ha 
presieduto alla genesi sua, ora quel valore ha cessato di essere operoso, 
inoperoso si è del tutto adeguato agli irreversibili. 

Ecco, secondo noi, il punto cruciale dell’indagine, per cui occorre la- 
sciarci dietro la sintesi chiusa dell’idealismo, confutarne il palese natura- 
lismo, per quindi procedere oltre sulle vie di un coerente spiritualismo, 
il quale si appunta sull'attività, ma questa senta aperta alle possibilità e 
davvero valorizzante. Lo spirito è attività valorizzatrice, ma a un patto 
è tale in quanto come costituisce il mondo nei valori non vi si chiude, se 
i valori anzi perenni ne riemergono. Il vero processo l’atto in cui il va- 
lore si celebra, e il mondo e la vita si valorizzano, non è mai definitivo, 
sempre rimanda a qualcosa oltre da lui, appunto incompiuto e imperfetto 
lascia lo spirito nuovi assunti e nuovi compiti all’infinito ». 

Ora, appunto perchè l’opera d’arte è incompiuta, si opera il passaggio 
logico dello spirito: è possibile così la critica. L’incompiutezza dell’opera 
artistica è preludio per la critica e la filosofia. È perciò possibile anche 
uno stile, un ornato. 


Un gruppetto si interessa, di preferenza del problema dei rapporti tra 
l’arte e le altre attività dello spirito umano, tra l’arte e la morale. 
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Il Prof. PETRUZZELLIS riassume anzitutto la sua comunicazione 
sulla concezione dell’ arte come esperienza di John Dewey, rilevando 
com’ essa non riesca a differenziare l’arte da altre forme di attività e 
di esperienza, nè a discriminare il valore dal disvalore estetico. Nota 
ancora come il filosofo americano dichiaratamente antimetafisico, nonchè 
avversario di estetiche misticheggianti, finisce con l’ammettere nell’in- 
tensa esperienza estetica «una qualità che è così immediata da essere 
ineffabile e mistica ». 

Ricollegandosi alle precedenti discussioni, il Prof. Petruzzellis mette 
in rilievo che nell’estetica, parte viva ed integrante della filosofia, si ri- 
flettono tutte le alternative critiche e metodologiche della filosofia stessa. 
Anche l’apriorismo e l’empirismo si ravvisano facilmente nelle conce- 
zioni estetiche. Per superare l’antitesi bisogna porre chiaramente il pro- 
blema dei rapporti tra metafisica ed estetica; indubbiamente dalla me- 
tafisica scaturiscono le logiche premesse per la soluzione compiuta, inte- 
grale del problema estetico, come è provato anche dalla critica di este- 
tiche antimetafisiche per programma, ma dominate di fatto da presuppo- 
sti di carattere metafisico. Tuttavia la metafisica non assorbe, nè annulla 
i problemi specifici che individuano l’estetica nell’organismo delle scien- 
ze filosofiche; per la soluzione di questi problemi è indispensabile il ri- 
corso alla viva esperienza dell’arte e dell’attività estetica. 

La metafisica del resto non è mistica, nè pseudomistica, come in cer- 
te forme di esistenzialismo più o meno cristiano; nè può ridursi a sem- 
plice sapienza, chè altrimenti le mancherebbero. le basi della sua propria 
giustificazione. La metafisica è soprattutto una scienza, filosofica, benin- 
teso, e come tale ben distinta dalle scienze esatte e sperimentali. Non è 
possibile, dall’altra parte, un falso artistico che sia una verità metafisica 
ancorchè con questa s’intenda l’aspirazione all’infinito, perchè la commo- 
zione e la nostalgia dell’infinito è tanto più profonda quanto più l’opera 
è compiuta e perfetta. . 

Circa i rapporti tra arte e morale, il P. richiama una sua teoria, svol- 
ta a combattere sia l’immoralismo che il moralismo estetico. C'è un li- 
mite dell’arte come c’è un limite del diritto, e il grande artista si distin- 
gue dagli altri anche per la sensibilità con la quale avverte ed osserva 
questo limite. « Quel giorno più non vi leggemmo innante ».Dante affida 
così alla suggestione di un verso ciò che avrebbe offerto ad un medio- 
cre scrittore il pretesto di indugiare con compiacimento su particolari di 
carattere non precisamente estetico. « La sciagurata rispose » dirà il’ Man- 
zoni in un caso analogo, con non minore concisione e con non minore 
efficacia. 

Una diversa esemplificazione dell’eticità dell’arte è data dalla crea- 
zione shakespeariana di Jago, meravigliosa nella sua verità e pur tale che 
porta il marchio d’infamia che il poeta stesso vi ha impresso e che ha reso 
proverbiale la figura del’ traditore. Non c’è nessuna esplicita condanna 
moralistica, ma Jago è giudicato attraverso le sue stesse parole. 

In conclusione, non vi può essere una vera e propria antitesi tra arte 
e morale: l'opposizione è possibile soltanto tra una pseudoarte ed una 
morale autentica oppure tra un’arte autentica ed una morale inautentica, 


NOTE 509 


quale è quella del moralismo, che sta alla morale come l’ostentazione al 
merito, comi il fariseismo alla religione. 

Ribadendo alcune sue tesi, il Prof. Petruzzellis richiama la sua teoria 
dell’eticità, in quanto aspirazione più o meno inconsapevole all’ infinito, 
distinta dalla consapevole tensione della volontà, che caratterizza la vo- 
lontà propriamente detta. Per essere tale, l’ arte dev’ essere intrinseca- 
mente ispirata da un minimum di eticità, legge comune delle attività spi- 
rituali. Coloro che sostengono la possibilità di un’arte immorale sono in 
obbligo di dimostrare la possibilità logica di un’opposizione radicale di 
due valori come il bello ed il bene, nonchè la compossibilità esistenziale del 
bello col male in quanto tale. Il male, infatti, conosciuto e presentato co- 
me male, è anche esteticamente repellente. 

L’alone d’infinito che ricinge ogni opera bella, è tanto più suggesti- 
vo quanto più l’opera è esteticamente compiuta, quanto più l’espressione 
è perfetta. C'è una riechezza di risonanze emotive e psicologiche, varia- 
bili da individuo a individuo al cospetto di ogni opera d’arte; ma nessuno 
può presumere di aggiungere qualcosa ad un capolavoro che sia vera- 
mente tale, una nota ad una sinfonia di Beethoven, una pennellata alla 
Gioconda di Leonardo, una terzina alla Divina Commedia. 

L’incompiutezza non è dell’opera d’arte in quanto tale, del capolavo- 
ro perfettamente riuscito, ma sussiste soltanto in rapporto al valore infi- 
nito della bellezza, e non si esaurisce in nessuna particolare forma natu- 
rale, in nessuna espressione artistica. L’arte è presentimento dell’infinito, 
più che rivelazione dell’Assoluto. 

La critica dell’estetica idealistica ha assolto una funzione storica e 
speculativa, che non giova misconoscere; se l’idealismo fosse vero come 
estetica, sarebbe vero anche in quanto metafisica e gnoseologia, dato il 
continuo pullulare di presupposti metafisici e gnoseologici nelle conce- 
zioni estetiche dell’idealismo. La verità di una concezione estetica è ne- 
cessariamente in funzione della metafisica che l’ispira. 


» 


Il Prof. PADOVANI tenta di determinare la natura dell’arte metten- 
do in rilievo la differenza tra le varie teoresi, cioè tra arte, filosofia, scien- 
za e storia. 

Pur accettando l’elemento sentimentale o di piacere come necessario, 
non lo ritiene tuttavia come caratteristico o costitutivo dell’arte. L’arte è 
essenzialmente teoresi, è conoscere dell’essere, ma come mimesi del bello 
naturale, che, è tralucere dell’universale nel particolare, dell’intelligibile 
nel sensibile, della forma o idea nella materia, come mimesi dell’espe- 
rienza concreta, che è creazione d’imagini sensibili adeguate all’esperien- 
za dell’intelligibile. Compito dell’arte perciò è rendere sensibile o intui- 
tivo l’intelligibile o astratto: essa è precisamente, come nella concezione 
aristotelica, sintesi di intelligibile e sensibile. Si caratterizza e distingue 
così, in quanto rappresentazione dell’universale e generale (intelligibile 
o astratto), mediante il particolare e l’individuale (sensibile o intuitivo), 
dalla filosofia, dalla scienza e dalla storia che sarebbero rispettivamente 
rappresentazioni dell’universale, del generale, del particolare mediante 
concetti astratti. 
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Un secondo problema che il Prof. Padovani tocca, e che poi diventa 
fonte di discussione per alcuni congressisti, è quello dei rapporti tra arte 
e morale. L’aspetto etico viene escluso dall’arte in quanto arte, perchè 
teoresi; ma rientra nell’artista in quanto uomo. Ecco le precise parole del 
Prof. Padovani: « Il problema morale — che è prassi — non ha senso nel 
mondo dell’arte — che è teoresi — , ma nel mondo dell’artista, il quale 
non è solo artista, ma uomo integrale, e la cui caratteristica umana sta 
nella ragione teoretica e dunque pratica, nella consapevolezza razionale 
del suo dover esser e dunque nella adeguata e concreta realizzazione mo- 
rale. Se l’artista sente, intuisce un determinato mondo non potrà rappre- 
sentare, artisticamente, che quel mondo (ispirazione, vocazione): perchè 
nell'arte, sintesi di sensibile e intelligibile, il sensibile ha parte necessa- 
ria, e il sensibile è per definizione particolare, individuale, originale: non 
si può sentire ciò che si vuole, ma ciò che si può: onde l’aspetto dell’in- 
tuizione, fantasia, immaginazione non dipende dalla volontà, e la ragio- 
ne potrà solo organizzarlo e dunque potenziarlo. Qui è la moralità, one- 
stà, sincerità (De Sanctis, Gide) dell’artista in quanto artista: se volesse 
far altrimenti, cesserebbe ad un tempo di essere sincero e dunque artista. 
Se poi il mondo della sua fantasia venisse a trovarsi in conflitto col mon- 
do del suo dover essere etico, l'artista in quanto uomo integrale potrà a- 
vere il dovere di non rappresentarlo (non di non sentirlo, che non ha 
senso) e dunque di rinunciare ad essere artista ». 


L’aspetto morale come intrinseco all’opera d’arte è difeso esplicita- 
mente dal P. BOZZETTI, 

Pur affermando l’autonomia dell’arte, che significherebbe libertà da 
influssi estrinseci, come possono essere le preoccupazioni che prendono a 
volte la mano dell’artista, il P. Bozzetti, ammesso come principio che 
«non è contrario all'autonomia di un essere ciò che deriva in esso da ele- 
menti intrinseci alla sua medesima costituzione », ritiene giustificata la 
coesistenza dell’elemento etico con l'autonomia dell’arte. Ed ecco come 
« filosoficamente », secondo la filosofia di Rosmini, prova il suo asserto: 
«In linguaggio strettamente filosofico la forma morale è quella che dà 
il compimento all’essere. Infatti se noi consideriamo il rapporto che vi è 
tra reale e ideale, vedremo che questo è un Iume rispetto a quello, lume 
in cui si vede la ragione del reale e l’ordine di esso. Di qui nasce nel seno 
stesso dell’essere, nella sua essenza medesima, l’esigenza che nel reale 
venga praticamente attuato l’ordine intrinseco che l’ideale contiene e ma- 
nifesta. Tale esigenza non è un reale puramente e semplicemente, un da- 
to, e non è neppure il semplice ideale, una norma o ragione; ma è qual- 
cosa di ulteriore e di altro rispetto a ciascuno dei due, (è un comando at- 
tuale), sebbene li presupponga ambedue logicamente e dentro di sè li 
contenga uniti. L’essere dunque non raggiunge la sua piena attualità, se 
non nella forma morale. E sono veramente compiuti solo quegli enti che 
ne partecipano nella loro propria essenza, come è nell'uomo. 

Se questo linguaggio sembra troppo astratto, basta che noi compren- 
diamo che l’uomo senza la potenza morale non è un uomo, e che il mondo 
in cui siamo (quello in cui l’artista vive da uomo e da artista) è un mon- 
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do umano e porta quindi nelle sue viscere la eticità come potenza impres- 
savi dalla presenza della Legge morale universale, presenza che è suo 
elemento intrinseco..... Qualunque sia l’essenza ideale o tipo a cui si sol- 
leva la mente dell’artista nel momento dell’ispirazione, cioè qualunque 
sia il tema della sua opera, essa non può non contenere anche un qualche 
riferimento alla Legge morale universale, ossia un valore etico, che nel- 
luomo e nei suoi fatti sì trova immediato in atto, e si trova mediatamen- 
te, cioè attraverso l’uomo, nelle cose con cui egli viene per qualsiasi modo 
in contatto. Ma tutta l’attualità del tema deve avere nel segno (che è 
l’opera d’arte) la sua espressione suggestiva; e per ciò con questa anche 
quel « valore morale » che al tema appartiene ». 


Il P. DEZZA vuole innanzitutto sottolineare la stretta connessione fra 
estetica e metafisica: se infatti l'estetica non si esaurisce nella metafisica, 
ha però in essa i suoi fondamenti, poichè bello e realtà si identificano; 
poi, a richiesta del Prof. Padovani, cerca di mostrare questa identità del 
bello con la realtà, come sarebbe del resto nella concezione di molti filo- 
sofi scolastici. Infatti ogni ente finito, essendo essenzialmente imitazione 
e partecipazione di Dio che è Essere e Bellezza sussistente, come è parte- 
cipazione dell’essere divino, così è imitazione della bellezza divina; imi- 
tazione limitata e deficiente, come il suo essere è limitato e deficiente. 

Circa la questione del rapporto fra arte e morale, il P. Dezza osserva 
che bisogna in primo luogo distinguere fra il bello artistico e il bello 
« simpliciter » per cui è possibile un bello artistico — cioè una bella e- 
pressione sensibile — di qualcosa che non è moralmente bello, cioè è pos- 
sibile un bello artistico che non è simpliciter bello. Da ciò ne seguirebbe 
che il bello artistico, come tale, non è direttamente soggetto alla morale, 
ma lo è indirettamente, in guanto sia colui che produce l’opera d’arte sia 
coloro per i quali l’opera d’arte è prodotta sono uomini soggetti alla leg- 
ge morale, e l’arte col suo fascino deve essere loro di aiuto, non di osta- 
colo, alla vita morale. 


La Prof.ssa RENATA GRADI nella sua comunicazione prende più 
precisamente per oggetto di discussione «la bellezza come contenuto 
puro »; ma il problema così posto la porta a parlare anche del valore mo- 
rale e del valore di verità dell’arte. 

L’ambivalenza del valore estetico porta al duplice atteggiamento 
dell’attrazione verso il bello e del timore della cosa bella (sensibile). Al- 
lora si subordina il valore del bello agli altri due, finchè non se ne con- 
quista a poco a poco l’autonomia scorgendo l’imminenza del fine, propria 
del bello. l 

La liberazione dal valore morale avviene nel Rinascimento, quella 
dal valore di verità nel Romanticismo. 

Ma allora l’arte diviene pura forma, cioè si vuota di ogni significato 
o contenuto e si identifica con la pura sensazione (suono, colore, massa). 

L’inaccettabilità di tale risultato risalta agli occhi dello spirito mo- 
derno che isola l’arte, così intesa, se ne stacca e quasi la disprezza. 
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E’ l’unica soluzione possibile ? 

Esaminando l’opera d’arte si vede che essa è singolarità ove forma 
e contenuto si identificano perfettamente, nel senso che il contenuto è 
perfettamente espresso: la bellezza cioè è contenuto puro, essenzialità del 
contenuto perfettamente realizzata. 

In tal senso si spiega la sua razionalità profonda (in essa ogni parte 
è essenziale, necessaria e quindi logica) e la sua moralità (il brutto, il 
turpe come tale). 

E’ poichè ogni realtà sensibile ha una forma, il.bello non è seduzione, 
ma oltrepassamento della forma empirica (che è molteplice) nella singo- 
larità che è al di là dell’empirico. 
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All’importanza o valore dell’arte nella vita umana pensano special- 
mente i Prof. Jolivet e Carbonara. 


Il Prof. JOLIVET s’intrattiene a parlare, non sui fondamenti, ma 
sui valori e insegnamenti dell’arte, sul valore storico ed emotivo o stili- 
stico di esso. 

Riportiamo alcuni dei suoi più vivi pensieri: 

« Ogni opera d’arte veramente degna di questo nome — inizia così 
il Jolivet il suo dire — è cosa piena di significato e ricca d’insegnamenti. 
non solo a ragione del suo contenuto e del suo aspetto quasi puramente 
intellettuale, ma anche e sopratutto a ragione dell’emozione che essa pro- 
duce ». Precisa subito il valore dell’uno e dell’altro aspetto: « Non c’è o- 
pera d’arte che non abbia un soggetto, che non rappresenti qualcosa. Da 
questo punto di vista l’opera d’arte ci porge preziose informazioni sulla vita 
“del passato. Meglio della cronaca, le opere artistiche fanno rivivere la 
vita intima, commerciale, religiosa, militare, pubblica e privata dei secoli; 
meglio dei libri, esse evocano la vita nella sua complessità. Credenze, co- 
stumi, usi vengono incisi alle pareti dei sarcofaghi, alle mura degli edi- 
fizi, nelle opere della pittura e della scultura. 

Tuttavia, non essendo il soggetto ciò che fa l’originalità delle opere 
d’arte, non si deve cercare in esso il loro senso. Il carattere proprio e 
l'essenza dell’opera d’arte è nello stile, cioè nel segno dell’uomo o del sen- 
timento dell’uomo di fronte alla natura. E’ per questo che è istruttiva; 
il resto non è che accessorio e subordinato..... Infatti comprendere un’ope- 
ra è cogliere il suo stile, ritrovare la legge interiore che l’anima dal di 
dentro e il suo significato sotto le linee, i colori e i suoni. Legge che non 
si può trovare senza partecipare ad essa. Dobbiamo riviverla per capirla. 
Essa deve muovere la nostra sensibilità. Di fronte alle opere d’arte, l’e- 
mozione estetica è tanto necessaria che senza questa emozione essa ci 
rimarrebbe chiusa. L’arte non è accessibile se non a quelli cui la bellezza 
parla al cuore con una intimità da trascendere ogni linguaggio ». 

in questo consisterebbe, intellettualmente parlando, la debolezza del- 
l’opera d’arte, in quanto esigerebbe da parte di chi la studia una squisita 
sensibilità, il giusto cioè del bello, che non si può in esso creare; ma tro- 
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veremmo qui anche il segreto della sua forza non soltanto sociale ed e- 
ducativa, ma anche cognoscitiva. 

« Infatti la cognizione dell’arte risuona sopra tutto l’essere, sicchè 
l'intelligenza razionale guadagna qui molto più che non sembra a prima 
vista, e coglie massimo frutto in un campo apparentemente estraneo, per- 
chè viene arricchita da nozioni che da sè sola non avrebbe mai potuto 
acquistare ». 

L’opera d’arte ci informa sulla personalità del suo autore e sull’am- 


si 


biente in cui è vissuto e sulla .vita del suo tempo, in quanto ci manifesta: 


biente in cuiè vissuto e sulla vita del suo tempo, in quanto ci manifesta 
l'emozione particolare che la ispirò e l’influenza dei contemporanei e i 


sentimenti o gusti predominanti di un’epoca. « Che meravigliosa occasione 


per lo storico di ritrarre al vivo, non già i calcoli, le vedute, gli eventi di 
un’epoca, ma ciò che è la ragione di tutto questo, cioè i sogni, le ambi- 
zioni, l'ideale, non già raffreddati ed esposti in formule morte, ma vera- 
mente frementi nella loro vita originale ». 

L’opera artistica ci rivela il mistero delle cose e di noi stessi, e ci av- 
vicina a Dio, esemplare supremo e bellezza infinita. Perciò sarebbe giusti- 
ficato «il dire che l’arte ci umanizza, a differenza della scienza che ci ma- 
terializza; sicchè un mondo senza arte sarebbe un mondo morto »; come 
sarebbe giustificato parlare della religione dell’arte. « Infatti, essa non è 
religione nel senso stretto della parola; ma è vero che essa ha qualcosa di 
comune con la religione, quella cioè di essere, nel suo piano, rivelazione 
della verità del mondo e dell’uomo e partecipazione alla realtà stessa delle 
cose e degli uomini, per avviarci verso Dio, principio di ogni gioia e di 
ogni bellezza ». 


Il Prof. CARBONARA, più che cercare d’ intendere l’arte sul piano 
metafisico, indaga sul significato dell’ atto estetico come atto dell’ espe- 
rienza umana. Egli trova, su questo piano, un pregiudizio da sfatare: 
quello della primitività dell’ arte e della sua inferiorità rispetto ad altre 
forme della vita spirituale. 

Esaminando la definizione crociana dell’arte come intuizione lirica, 
la trova inaccettabile perchè essa, in luogo di rendere la pienezza e at- 
tualità dell’atto estetico, ne fa un momento aurorale e preparatorio ri- 
spetto al pensare filosofico, mentre, in effetti, l’individuale concreto, che 
per il Croce sarebbe l’oggetto dell’intuizione, non può essere colto senza il 
pensiero, che determina l’individuo nel sistema di relazioni a cui la sua 
conoscenza è legata. 

Esaminando la definizione gentiliana dell’arte come sentimento, la 
scarta per la sua inattualità (il puro soggetto, non autocosciente, è incon- 
cepibile). 

L’arte si definisce, per il Carbonara, in due momenti che s’integrano 
e completano a vicenda: l’atto estetico è sopradiscorsivo, è intuizione in- 
dividuale, in cui la mente si raccoglie in unità salvandosi dalla disper- 
sione nel molteplice; l’arte è ideale obiettivazione, nel senso che l’atto 
estetico, pure scaturendo dal fondo della soggettività, si orienta verso un 
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obiettivo, che è il fantasma poetico rappresentato come reale, e in esso 
raccoglie l’esperienza dell’artista nelle sue diverse manifestazioni. 

Presa così la sua posizione, il Carbonara risolve, dal suo punto di vi- 
sta, diversi problemi dell’ estetica attuale, come quello di contenuto e 
forma; di totalità dell’ espressione estetica; del sentimento nell’ arte e 
nella contemplazione; della tecnica; dell’ imitazione; del bello di natura. 


iN 
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Altri particolari punti vengono messi in rilievo dagli altri relatori. 


Il Prof. BARIÈ, che per la prima volta come « osservatore » inter- 
viene a queste riunioni, esprime anzitutto il suo vivo compiacimento per- 
chè è stata posta più volte in luce la necessità di considerare requisiti 
necessari dell’arte la fantasia, l'intuizione, la comunicabilità, Requisiti 
questi ed altri che, d’altronde, dovettero sempre essere presi in conside- 
razione anche prima che l’Estetica andasse affermandosi come disciplina 
autonoma. 

Il compiacimento è dovuto al fatto .che anch’egli ha insistito sugli 
stessi requisiti nel capitolo su « L’arte » della sua opera « L’io trascenden- 
tale » (Milano, Principato, 1938), che però non pretende di essere una 
compiuta teoria estetica, avendo esso più propriamente lo scopo di essere 
una deduzione trascendentale dell’arte come un aspetto della più com- 
plessa attività dello spirito; cioè come, attraverso le strade indipendenti 
della scienza, dell’arte, e della religione, lo spirito tenti di riconquistare 
la propria unità nella molteplicità dell’esperienza. 

Si ferma il Prof. Bariè a parlare della diversità tra il lavoro dell’uomo 
di scienza e l’artista, tra questi e il filosofo. Lo scienziato si accontenta 
della conoscenza della cosa com'è, l’artista va alla ricerca del meglio; il 
filosofo disquisisce sul generale, l’artista sul particolare. Parla inoltre 
della soggettività, comunicabilità, universalità e libertà dell’arte. 

Infine fa qualche riserva perchè, da quando ha ascoltato, crede che 
coloro che pur si interessano con intelligenza del problema dell’arte fan- 
no largo uso delle parole sensibilità, intuizione, fantasia, ecc., senza pri- 
ma aver chiaramente precisato che cosa intendano per esse, che son pure 
espressioni dal significato incerto. Se non si supera tale incertezza e non 
sì mettono in relazione tali parole con il linguaggio, e, più ancora con la 
logica, non si entrerà mai nella sfera d’azione dell’Estetica, che è, appunto 
una logica dell'espressione. 


Il Prof. LAZZARINI si sofferma a parlare sul problema dell’orien- 
tamento della cultura. Vi è un’affinità tra estetica e cultura, ma non iden- 
tità. La cultura è il nuovo centro in cui fiorisce l’arte. La cultura è una 
trasformazione degli elementi dell'universo in una significazione spirituale. 

L'orientamento indicato dei relatori nella Parola assoluta o nella ve- 
rità esige un’integrazione che criticamente la preceda. La cultura auten- 


tica non può essere orientata se non verso la personalità o dalla perso- 
nalità. 
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Ma chi orienterà la persona? Per rispondere è necessario appellarsi 
alla intenzionalità. 

Di questa ha parlato anche il Mazzantini in rapporto al concetto di 
verità. Il Lazzarini crede che essa abbia una importanza continua in tutta 
la vita dello spirito, la cui struttura consiste in un costante riferimento 
ad altro; quando l’altro è considerato come l’ultimo e supremo altro da 
cui può derivare a sua volta una risposta e un richiamo alla nostra inten- 
zionalità, allora è giunto il momento risolutivo del processo spirituale. 
Esso consiste in una opzione decisiva e conclusiva di tutto il processo 
spirituale. 

Con il significato di una cultura o di una civiltà o di uno stile per- 
sonale va cercata una opzione basilare che è decisiva e conclusiva. Dopo 
questa opzione il senso della cultura umana verrà fissato. 


La questione della personalità e della impersonalità nell’opera d’arte 
è trattata dal Prof. NEDONCELLE, 

Prendendo occasione da una controversia recentemente agitata tra Til- 
lyard e Lewis, per il primo dei quali l’arte è impersonale, mentre per 
il secondo è personale, Nédoncelle cerca di precisare il significato, l’e- 
sistenza e la proporzione della personalità e dell’impersonalità nell’arte. 

Pur ammettendo che molti capolavori d’arte abbiano per origine c 
per occasione un’esperienza vissuta o siano rivelazione d’un dramma in- 
timo dell’Autore, tuttavia è da ritenersi che il vero artista ha per oggetto 
del suo studio piuttosto il mondo esterno che la propria persona, e che la 
forma dell’opera è estranea ad esso, è imposta dal di fuori. 

Inoltre, pur ammettendo che l’artista vivifichi, abbella, unisca, valo- 
rizzi, organizzi dei materiali, come sono i colori o i suoni, il suo scopo è 
quello di animare le cose sotto una forma determinata, come il poema o 
la sinfonia, e di dare all’opera un «in sè », un’unità autonoma, come se 
essa fosse un essere vivente, amabile per se stessa. 


Il Prof. MIRABENT vuol portare il suo contributo allo studio dei fon- 
damenti dell’estetica con un rapido esame storico del pensiero filosofico 
sul problema del bello. La storia dell’estetica ci presenta un itinerario 
progressivo di questioni innumerevoli e diverse; ma essa è stata sempre 
legata alla filosofia. L’estetica non ha avuto mai il compito o lo scopo di 
dirigere la creazione artistica, ma solo quello di spiegare come l’esperienza 
artistica sia uno dei fattori del perfezionamento spirituale. 

Tralasciando di riportare su queste pagine il processo storico delle 
questioni dell’estetica, il passaggio dal concetto di Bellezza in un senso 
più astratto e più oggettivo e più intellettualistico al problema del bello 
in un senso più concreto e soggettivo e umano, ricordiamo solo gli estremi 
che Mirabent fissa per una ricerca dei fondamenti: a) L'estetica è una 
disciplina che non deve fare concessioni alla quantità. Essa è libera, e 
non dev'essere limitata se non da esigenze umane superiori che costitui- 
scono il suo fondo filosofico, cioè dalla Metafisica e dalla Morale. b) L’este- 
tica non può essere aprioristica, non avendo un concetto tipico legisla- 
tore; nè può essere una scienza di fatti, nel senso d’una estetica speri- 
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mentale, giacchè i puri fenomeni estetici non sono suscettibili d’una espres- 
sione matematica e scientifica. c) Bisogna precisare in qual senso l’estetica 
è una disciplina axiologica. Come la Logica e la Morale, l’Estetica trae 
origini dal problema delle essenze. Ora si esalta tanto il «valore» da 
identificarlo con l’« essenza ». La Verità, il Bene e la Bellezza non sono 
identiche alle cose vere, buone, belle. Ma queste suppongono un’estima- 
zione, quelle aspirano ad una sicurezza ontologica. L’ Estetica utilizza so- 
pratutto giudizi di valorizzazione di preferenza soggettivi. Di qui la dif- 
ficoltà del rapporto tra il soggettivo e l’oggettivo e la necessità dell’inter- 
vento decisivo del giudizio; giudizio che tuttavia è aleatorio a causa del 
sentimento che costituisce sostanzialmente l’atto estetico. 


Il Prof. FLORES D’ARCAIS ad una estetica dell’espressione preferisce 
un'estetica dell’esprimibile. Difende l’oggettività dell’opera d’arte, ogget- 
‘tività che pur implica il problema della valutazione e a cui si associa 
l'elemento della comunicabilità. Per cui giustificazione d’un piano con- 
templativo, valutativo, critico, pur con la grande difficoltà di poter dissol- 
vere, per le varie interpretazioni, l’oggettività nella soggettività. 

L’arte è espressione parziale, non assoluta o totale, che è solo di Dio. 
Se la parola dicesse tutto ciò che può dire, non avrebbe valore spirituale: 
la parola nostra non dice mai tutto, non può esprimere la totalità asso- 
luta. Si deve perciò parlare di una parola relativa, di una parola unita 
al silenzio, di un'espressione o estetica del silenzio. 


Molte cose ha detto il Prof. M. GENTILE, di cui però non ci è possibile 
qui dare un resoconto per il semplice fatto che nel « depositum » dei nostri 
appunti... esse non si trovano notate. In breve ci sembra che il Gentile 
siasi posto il problema della legittimità o possibilità dell’ Estetica. L’ Este- 
tica, per Gentile, sarebbe una scienza filosofica tipicamente moderna. Essa 
infatti, storicamente, nascerebbe dal pensiero soggettivista dell'età mo- 
derna. Data la singolarità, l’irripetibilità, l’ineffabilità dell’opera d’arte, 
non sarebbe possibile una dottrina filosofica di essa, una metafisica della 
arte. Con i principi posti da vari relatori, si correrebbe il rischio di fare 
di questa disciplina particolare una disciplina generale, di far confluire 
tutta l’ Estetica nella Metafisica o viceversa, pur non essendo da negarsi 
ad essa la legittimità della ricerca d’una fondazione metafisica. 


Hanno parlato a lungo anche i Prof. CALÒ, LEVI, FOREST, CHAIX- 


RUY. Ma nulla posso riportare di quanto han detto, per la stessa ragione 
di cui sopra. 


Ripetutamente, come al solito, il P. GIACON, l’intelligente e attivo 
organizzatore e moderatore del Convegno, riassumendo all’inizio di ogni 
seduta le principali idee dei relatori precedenti, ha cercato sempre di av- 
viare la disputa su punti più precisi e concreti. 


* * * 


Aggiungiamo, infine, un breve sunto dell’intervento ... del sottoscritto 
(la completa comunicazione verrà pubblicata in un prossimo numero di 
Sapienza). 


NOTE DITI 


Mi sono soffermato a fare dei rilievi su alcuni punti negativi che, 
a mio parere, sarebbero apparsi nelle relazioni presentate al Convegno. 

Anzitutto mi son domandato se un filosofo in quanto tale abbia di- 
ritto a parlare di arte, della natura e dei fondamenti di essa, senza una 
propria profonda esperienza artistica, senza una vita intessuta d’arte. 
Pur riconoscendo il valore e l’utilità dell’esperienza artistica, tuttavia al 
filosofo non sembra strettamente necessaria questa intensa esperienza, nè 
è necessario, sol perchè parla d’arte, sentirsi o credersi artista; gli basta 
una conoscenza comune, ovvia di essa per poter parlare con diritto della 
natura dell’arte, di una natura cioè che è comune alle singole arti, e che 
in quanto comune a più non può essere oggetto di una singola arte e che 
rimanda appunto al giudizio di una conoscenza superiore qual’è quella 
del filosofo o, più precisamente, del metafisico. Si potrebbe forse, per vie- 
tare confusioni e intendersi meglio, distinguere tra arte, come esperienza 
vissuta dell’artista, ed estetica, come filosofia di questa esperienza, capace 
di raccogliere gli elementi comuni ad ogni bello. 

L’esaltazione esplicita, quasi unanime, dell’arte a scapito, esplicita- 
mente dichiarato, della scienza e della filosofia, non sembra sufficiente- 
mente giustificata. È opportuno che i filosofi non si lascino, nelle loro 
espressioni, prendere troppo la mano dall’arte, anche se sensibilmente 
sono da questa a volta presi. È la maggiore sensibilità e concretezza e 
corporeità dell’arte che produce questo fenomeno nell’uomo. La scienza 
e la filosofia hanno maggiore spiritualità e universalità dell’arte: la loro 
conoscenza è conoscenza della natura e delle sostanze e delle qualità delle 
cose, del nesso causale e della finalità dei fenomeni, conoscenza che, anche 
se per i più meno sensibile ed emotiva dell’arte, non è per sè di minor 
valore. Anche la scienza e la filosofia hanno il loro fascino e le loro emo- 
zioni, e non so cosa risponderebbero gli uomini di scienza alle afferma- 
zioni fatte e cosa direbbero i filosofi che sentono il valore della filosofia 
com’è esposto, per esempio, nei primi due capitoli del libro I di Metafi- 
sica di Aristotele e nei commenti di S. Tommaso. 

È da rilevarsi anche una certa mancanza di unità, o almeno di chia- 
rezza, nel problema trattato. Ho avuto l’impressione che si sia girato, 
quasi tutti, intorno ad uno scoglio, a quello della natura del bello in 
genere e del bello naturale in particolare, senza direttamente affrontarlo 
nè superarlo, per salvare almeno in parte, mi sembra, recenti soggetti- 
vistiche diffuse concezioni sull’arte o stati d’animo causati da tali teo- 
riche posizioni intorno all’arte. Per cui il tentativo di chiudere natura e 
fondamenti dell’estetica nella sola persona considerata come un puro 
figurare, anche se riempito da un contenuto morale e di pensiero; per cui 
il rimando o previo salto a Dio che secondo varie accezioni o vari aspetti 
giustificherebbe distinte estetiche, e l'opportunità di ricorrere addirittura 
a fondamenti teologici rivelati, alla Trinità divina, alla processione del 
Verbo mediante l'Amore, al concetto di creazione in senso pieno, per 
giustificare un’ Estetica della Parola assoluta; per cui la postulazione di 
un’intuizione intellettuale immediata, senza astrazione, del concetto in- 
nato dell’essere uno, vero, buono, bello, e la richiesta di una specie espressa 
estetica distinta dalla specie estetica del vero e del bene. Ora, questi 
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vari tentativi, anche se, alcuni, in parte veri e giustificati, non raggiun- 
gono l’intento, la spiegazione cioè della natura e dei fondamenti del- 
l’estetica. 

La persona come fondamento dell'estetica, per esempio, è vera nel- 
l’ordine psicologico, nell’artista che come uomo e come persona opera, ma 
non tocca la natura e i fondamenti ultimi, metafisici di essa. 

Il concetto di creazione non è, in senso pieno e assoluto, applicabile 
a nessuna creatura. Il lavoro dell’artista è di riunire in sintesi o unità 
con la sua fantasia imagini o elementi ricevuti prima, o rifare sotto forma 
nuova e figurativa materiali sensibili avuti in preeedenza; non creare 
ex toto et ex novo la sua opera artistica. Comunque ciò spiegherebbe 
piuttosto il modo con cui l’opera d’arte vien prodotta, non la natura o 
essenza, nè i fondamenti. L’intuizione intellettuale immediata del con- 
cetto innato dell’essere e la specie espressa estetica distinta dalla specie 
espressa del vero e del bene implicano non lievi difficoltà. 

Utile può essere il tentativo di porre il problema della bellezza in 
relazione a quello del vero. Ma anche qui non giovano alla chiarezza, nè 
l'evidenza posta a base d’una problematica infinita o indefinita di pro- 
blemi, nè la parola esprimente la Totalità. 

Il problema estetico resta sempre uno dei più complessi perchè im- 
porta, oltre tutto il meccanismo della conoscenza sensitiva e intellettiva, 
altri faitori emotivi o sentimentali. Tuttavia chiara, profonda, fondata, 
coerente, persuasiva resta ancora la semplice spiegazione di S. Tommaso. 
Molti sono i testi dell’Aquinate con cui si può ben determinare natura 
e fondamenti dell’estetica. 

Fondamentale ci sembra quello della Somma Teologica I, q. 5, a. 4, 
ad 15m, con cui vien determinato la natura e il posto del bello e 
il suo vero fondamento e il rapporto dell’arte con la morale: « Il bello 
e il buono sono una stessa cosa nel soggetto in cui si trovano, fondandosi 
nella medesima realtà che è la forma; ed è per questo che il bene è detto 
altresì bello, pur distinguendosi per distinzione di ragione. Infatti il bene 
è oggetto del desiderio, ossia dell'appetito: è ciò che tutti appetiscono, e 
quindi ha ragione di fine. Il bello, invece, è in funzione del potere co- 
noscitivo: sono dette belle infatti quelle cose che piacciono alla vista; 
onde il bello consiste nella debita protezione, giacchè il senso si diletta 
nel vedere le cose debitamente proporzionate, come nelle cose che gli 
somigliano; e questo perchè anche il senso, come ogni altro potere co- 
noscitivo, partecipa in certo modo della ragione. E siccome la cognizione 
si effettua attraverso l’assimilazione, la quale è in funzione della forma, 
ne vien che il bello propriamente parlando rientra nell’ordine della causa 
formale ». Da un’esegesi accurata di questo testo si ricavano elementi 
oggettivi costitutivi della bellezza, natura dell’arte, distinzione di essa 
dalla morale. Resta però sempre Dio come fondamento ultimo di ogni 
nostra bellezza, come di ogni essere finito: Dio è causa efficiente, finale 
ed esemplare di ogni cosa creata. 


Roma. 


Benedetto D'Amore O. P. 


CENSO Nel 
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UMBERTO A. PADOVANI : Storia della Filosofia, vol. I: Introduzione. 
- Il pensiero indiano - Il pensiero classico (Marzorati, Milano, 1950). 


Tra le diverse « Storie di Filosofia » apparse in Italia in questo ulti- 
mo quarto di secolo, da quella del De Ruggiero a quella dell’Abbagnano, 
da quella del Lamanna a quella del Mazzantini, dal Sommario dell’A- 
liotta a quella del P. Cultrera, va segnalata questa del Prof. U. Padovani 
sia per l'ampiezza dello svolgimento, sia, sopratutto, e per il punto di 
vista originale col quale affronta la storia del pensiero filosofico, e per 
l’animus di sincero e profondo cattolico come strenuo assertore del clas- 
sico pensiero dell’aristotelismo tomistico. 

L’opera dell’egregio Professore si preannuncia risultante di quat- 
tro volumi: il primo che oltre ad una magnifica introduzione ci dà l’espo- 
sizione del pensiero indiano e del pensiero classico; il secondo devoluto 
al pensiero cristiano, mentre il terzo abbraccia il pensiero moderno fino 
a Kant, ed il quarto da Kant al pensiero contemporaneo. 

Va, inoltre, messo in rilievo quanto ci dice nella sua breve e precisa 
prefazione a codesto suo primo volume che, cioè «lo scopo non è stato 
quello di dare una storia erudita ed analitica della filosofia, sibbene uno 
svolgimento logico della storia della filosofia stessa nei suoi progressi 
come nei suoi regressi: una storia delle idee e dei sistemi, non degli au- 
tori e delle opere ». 

Interessante e filosofica la « Introduzione » per i criteri che anime- 
ranno l’opera; criteri sani, filosoficamente esatti che mentre rivelano la 
struttura mentale del Padovani, faciliteranno a chi legge la compren- 
sione perfetta e luminosa dell’opera stessa. Chi, per es. oserebbe dubi- 
tare che l’immanenza della filosofia alla vita è vera non solo per quan- 
to concerne gli individui, ma pure in rapporto alla vita dei popoli? « che 
sono le idee — vere o false —— che governano la storia, magari nescienti 
e nolenti gli uomini..... onde la filosofia è strettamente connessa con tutta 
la civiltà? » (p. 4). 

E il concetto che l’A. ha della « Filosofia » non è quello della con- 
cezione moderna, più o meno fenomenistica, ma è quello tradizionale, 
classico, in funzione, cioè, della filosofia dell’essere, è conoscimento scien- 
tifico, sapienziale, « per causas », certo ed assoluto della realtà ontolo- 
gicamente intesa: chè, se per altrro, chiama la filosofia la «scienza delle 
cause prime, risolutrice del problema della vita» ciò non significa re- 
stringere, coartando il filosofare al problema umano, ma che, essendo 
questo fondamentale e primario in funzione dell’Etica (dal quale punto 
di vista si è messo il P. nello studio della Storia della filosofia) contiene 
e si estende a tutti gli altri problemi che a quello si subordinano, 
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Esatto il criterio che «la storia della filosofia non rappresenta sem- 
pre un progresso: perchè se è vero che ogni divenire è solgimento, svi- 
luppo, attuazione, non è detto che ogni divenire sia sempre positivo: vi 
è uno sviluppo del male come del bene, del vizio come della virtù, del- 
l'errore come della verità: nel primo caso verso la dissoluzione dell’es- 
sere, il nulla; nel secondo verso l’essere, l’incremento dell’essere... ». « E’ 
indiscutibile, continua l’A., che la metafisica greca dopo Aristotele, nel- 
l'età ellenistica, rappresenta un regresso rispetto alla grande sistema- 
tica platonico-aristotelica. E” ciò è altrettanto vero della patristica post- 
agostiniana, la cui originale espressione è l’equivocà sintesi cristiano- 
neoplatonica di Dionigi pseudo areopagita; come è vero della Scolastica 
post-tomistica, che conclude allo scetticismo di Occam per non parlare 
degli altri periodi della Storia della Filosofia » (pp. 8 e 9). 

Inconcepibile il criterio o canone (come lo chiama l’A.) che, cioè, 
«lo storico della filosofia è tenuto a ricostruire obbiettivamente il pen- 
siero di un filosofo o di un indirizzo filosofico, qualunque esso sia, pre- 
scindendo dal suo valore teoretico, dal suo contenuto di verità » (p. 10). 
Da codesto principio ne scaturisce un terzo che, cioè, nella ricostruzio- 
ne di un sistema filosofico « bisogna aver presenti le idee, e non già gli 
uomini che le hanno concepite... perchè a volte i filosofi hanno sentimenti 
e intenzioni morali in pieno contrasto col nucleo profondo del loro siste- 
ma filosofico » (p. 11), come, ad es., si verifica in Kant, tra i postulati 
della ragione pratica — Dio, anima, libertà — e i principi della ragione 
speculativa, dell'autonomia del volere, dell’appercezione trascendenta- 
le, della sintesi priori, operanti nell’immanentismo monistico dell’idea- 
lismo assoluto. Se poi a codesti criteri si aggiungono le distinzioni, quanto 
mai opportune che l’egregio Professore sottolinea «tra valore (teoreti- 
co) e significato (storico) nella storia della filosofia, come nella storia 
di ogni umana attività; in tutta la storia, perchè il dover essere è distinto 
dall’essere empirico e lo trascende », nonchè la distinzione fra l’atteg- 
giamento teoretico e quello pratico di ogni pensatore, avete quell’insie- 
me di raggi luminosi che si proiettano sullo svolgimento di tutta l’opera. 

Con la scorta di tali criteri, il P. s'impegna nella sua grande fatica 
prospettando lo svolgimento storico della filosofia attraverso quattro gran- 
di successive civiltà: indiana, classica, cristiana, moderna, le quali, come 
si è detto, non solo si distinguono — da un punto di vistà puramente e- 
strinseco — per i loro diversi « caratteri geografici, etici, linguistici, re- 
ligiosi », ecc., ma altresì per motivi intrinseci alla filosofia in sè, cioè a 
dire « per una diversa soluzione che esse hanno dato del problema filo- 
sofico e più precisamente del problema metafisico-teologico, il quale è 
fondamentale: in quanto nell’Assoluto sta l’esplicazione dell’enigma del 
mondo, e quindi la norma e il fine ultimo della vita ». 

Questo primo volume (terza edizione rivista, accresciuta e integrata 
da una bibliografia essenziale) presenta quattro parti: la prima che vuo- 
le essere l’espressione del « Pensiero indiano » sottolineandone il signi- 
ficato e il valore attraverso al pensiero Brahmanico, ai sistemi etero- 
dossi a) dello Jainismo e b) del Buddimso, nonchè attraverso alla « rea- 
zione ortodossa » specie del Neobrahmanesimo e Induismo; esposizione 
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viva, rapida che si legge, oltre che con interesse, con intimo compiaci 
mento intellettuale. 

La seconda parte abbraccia tutto lo svolgimento del pensiero classi- 
co, ed è suddivisa in quattro periodi: « Un primo periodo (naturalistico, 
presocratico) in cui l’interesse filosofico è tratto naturalmente verso 
il mondo esteriore, materiale, ove è cercato il principio metafisico delle 
cose. Attraverso la crisi sofistica e la critica socratica, che enucleano i 
valori umani e spirituali, si determina l’età aurea della filosofia greca; 
il secondo periodo, il quale si denomina antropologico o sistematico, per- 
chè ivi si attuano i massimi sistemi del pensiero greco, di Platone e di 
Aristotele in cui lo stesso pensiero greco culmina. 

«Dopo Aristotele l'interesse del pensiero greco viene rivolto al pro- 
blema morale... onde il nome di periodo etico, e quello religioso alla 
quarta ed ultima età del pensiero greco, in cui domina il neoplatonismo, 
e in questo Plotino » (p. 80). Per il P. la ragion d’essere del passaggio 
dal secondo al terzo periodo e da questo al quarto, la riscontra in que- 
sto, che la filosofia « anzichè muovere (nella soluzione del problema della 
vita) dalla grande metafisica del precedente periodo, ritorna alla me- 
tafisica presocratica, naturalistica, con evidente regresso speculativo, che 
caratterizza il pensiero dell’età ellenistica assieme al suo prevalente in- 
teresse per broblemi morali e religiosi. Tale mutamento metafisico — 
continua l’A. — è forse dovuto al fatto che quella grande sistematica ra- 
zionalistica non era in grado risolvere integralmente il problema della 
vita, il quale assilla i pensatori di questo periodo, stoici, epicurei e scet- 
tici. E poichè la filosofia in genere, la ragione, si mostrava incapace di 
dare una soluzione adeguata a questo inprescindibile problema umano, il 
pensiero greco compie uno sforzo supremo per risolverlo: cercando di 
superare il classico dualismo greco nel panteismo (neoplatonico) e d'in- 
tegrare la filosofia, che aveva criticamente demolito la religione positi- 
va greca della pÒlis, con le religioni positive orientali, mistiche, miste- 
riosofiche ». 

Il P. ha, tra l’altro, il gran pregio di avere saputo avvicinare sopra- 
tutto i grandi Pensatori, offrendoci delle sintesi di pensiero chiare e pre- 
cise: ha saputo gettare lo scandaglio nell’intima essenza delle loro costru- 
zioni filosofiche, indicarne gli sviluppi, additandone la parte caduca, e 
sottolineando gli imperituri e caratteristici apporti di ciascuno di essi. 

Mi sia concesso a titolo di saggio riportare una stupenda pagina di 
codesto primo volume, quella riguardante la ragione differenziale della 
concezione dell’arte in Platone ed Aristotele. 

« Le dottrine estetiche di Platone sono alquanto oscillanti tra una 
valorizzazione ed una svalorizzazione dell’arte. Ad ogni modo nel com- 
plesso del suo pensiero, in opposizione al suo genio e al genio artistico 
greco, sembra prevalere la svalutazione e ciò per due motivi, uno teoretico 
ed uno pratico. 

Il motivo teoretico è che l’arte risulterebbe la copia di una copia; co- 
pia (minesi) del mondo empirico, che è già una copia del mondo ideale: 
copia non di essenze, come la scienza, ma di fenomeni (cfr. il libro X della 
Repubblica). Quindi l’arte dovrebbe essere snoseologicamente simile al- 


RATA A RR E ACI LIT EA I e a e a eo) Toga CAPI, 
SO RI IO lati COSTOSO) AMI RO AONEA SIRO TEATINO SH SETA ANGELICA OG SIRIPRCRDI ORIO IE IGNIENRI O IAIENT 
p A Vi } | RT È Re LE ATI a POR O x FI 

ì È i RATA o A LOUIE E cid 


£ 


‘ 


522 RECENSIONI 
07 INERTI ISMEA PR SCIARE 


l'opinione sensibile, che è gnoseologicamente inferiore alla scienza. Il 
motivo pratico è che l’arte, posta questa sua inferiore natura teoretica, 
impura fonte metafisica, risulta altrettanto dannosa nel campo morale. 
Opreando ciecamente sul sentimento, l’arte ci attira al vero come al fal- 
so. al bene come al male. Anzi — come nella musica — sarebbe effemi- 
natrice del carattere; e — come nella commedia — solleciterebbe i più 
bassi istinti umani. La causa profonda della svalutazione teoretica pla- 
tonica dell’opera d’arte va cercata nell’essenziale dualismo metafisico di 
sensibile e intellegibile — come sarà per la dottrina aristotelica della 
materia e della forma — ma il primo è solo una adeguata imitazione, una 
pallida copia del secondo; e dunque l’arte non. può ripetere dalla realtà 
empirica quell’intelligibile che non c’è, e che la filosofia intuisce diret- 
tamente nel mondo ideale. Così la causa della svalutazione pratica, mo- 
rale deve cercarsi anzitutto nella svalutazione metafisica del mondo em- 
pirico, e dunque gnoseologica della relativa conoscenza, e dunque della 
conoscenza estetica, la quale essendo fallace teoreticamente non potreb- 
be che sviare eticamente. E deve ricercarsi quindi nel moralismo poli- 
tico, nella concezione platonica dello stato etico: onde l’arte resta in fon- 
do giustificata solo come strumento di educazione politica, su cui lo stato 
deve rigorosamente invigilare, bandendo tutto ciò che — anche bello in 
se stesso — non serve a questo scopo. Tuttavia in Platone (cfr. L’Apo- 
logia, il Fedro; le Leggi) appare anche un tentativo di valorizzazione 
dell’arte in sè, la quale viene considerata come una specie di divina fol- 
lia, di manìa affine alla religione e all’amore, ossia una specie di supe- 
riore rivelazione. L’arte pertanto — come l’amore che ha per oggetto la 
Bellezza eterna ed i gradi che ad essa conducono — dovrebbe costituire 
un particolare intenerario dello spirito all’Assoluto, all’intelligibile, ana- 
logo alla filosofia. Perchè l’arte dovrebbe attingere intuitivamente, in- 
carnato in forme sensibili, quello stesso intelligibile che la filosofia at- 
tinge razionalmente, nella sua purezza logica concettuale. Ma per giun- 
gere logicamente ad una tale concezione, è necessario che l’intelligibile 
sia immanente al mondo sensibile, come sarà la forma aristotelica ri- 
spetto alla materia del mondo » (p. 187-188). 

« Invece Aristotele dà una solida giustificazione filosofica dell’arte, 
anche se di estetica sembra che egli abbia trattato a parte solo la poe- 
sia, e anche se la sua Poetica ci sia giunta incompleta (p. 244). 

« Aristotele — come Platone — considera l’arte quale imitazione, 
secondo il fondamentale realismo greco, ma non imitazione di un’imi- 
tazione com’è il fenomeno, il sensibile platonico, sibbene diretta imita- 
zione della stessa idea, dell’intelligibile immanente nel sensibile, della 
forma immanente nella materia. Nell’arte questo intelligibile, questo 
universale viene incarnato, concretato in un sensibile, in un particolare 
e così reso intuitivo, per opera dell’artista. Perciò Aristotele considera 
l’arte (la poesia d’Omero), che ha per contenuto l’universale, l’immuta- 
bile sia pure incarnato fantasticamente in un particolare, come supe- 
riore, come più filosofia della storia (di Erodoto), che ha per oggetto il 
particolare il materiale, sia pur reale. L'oggetto dell’arte non è ciò che 
una volta tanto è accaduto, come per la storia, ma ciò che per natura 
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deve necessariamente, universalmente accadere. Da questo suo contenuto 
reale, intelligibile, universale dipende l’efficacia spirituale pedagogica, 
catartica — dell’arte. Benchè l’arte sia incarnazione della realtà nel suo 
elemento essenziale, la forma, l’intelligibile, questo intelligibile riceve 
come una nuova vita attraverso la fantasia ‘creatrice dell’artista: perchè 
dall’artista l’intelligibile, l’universale deve essere incarnato, concretato 
in un sensibile, un particolare. Le leggi dell’opera d’arte, oltre l’imita- 
zione dell’universale (verosimiglianza, unità e necessità), saranno per- 
tanto coerenza interiore degli elementi della rappresentazione artistica, 
intimo sentimento del contenuto, evidenza e vivacità d’espressione. L’ar- 
te è dunque produzione per imitazione; e la differenza tra le varie arti 
è stabilita in base all’oggetto e allo strumento di tale imitazione. 

Le considerazioni di Aristotele sull’arte sono come raccolte nell’a- 
nalisi della tragedia, giudicata quale vertice della poesia e modello di 
perfezione artistica. Per Aristotele — e per il pensiero greco in gene- 
rale — il tragico sta non in un dramma interiore con catastrofe imma- 
nentistica, come per i moderni; o in un’antitesi tra l’uomo e il mondo, 
che ha però una soluzione razionale trascendentale, come per il Cristia- 
nesimo; ma in un urto fatale dell’uomo col Destino, onde il primo resta 
irrazionalmente schiantato senza sua colpa, e ben lieve, o meglio per 
scusabile errore. Il razionalismo e l’ottimismo del pensiero aristotelico 
viene così profondamente intaccato dal male e dal dolore del mondo, 
che il Filosofo deve pertanto riconoscere pur non potendone dare ade- 
guata spiegazione e soluzione (p. 245-246). 

La storia di filosofia del Padovani si raccomanda da sè, non solo 
per la magnifica veste tipografica con cui l’egregio editore dott. Marzo- 
rati la presenta al pubblico, ma — come mi piace sottolineare — per la 
vigorosa, organica, critica visione del pensiero filosofico che ci dà attra- 
verso la storia della filosofia. Il Padovani è, senza dubbio, tra i tanti il- 
lustri professori del laicato cattolico, uno dei ben ferrati, e certamente 
uno dei più strenui paladini della filosofia classica in genere, e del to- 
mismo in ispecie; tomismo apertamente professato nei pubblici Congres- 
si filosofici e di cui il presente volume ne è la indubitabile ed ineccepi- 
bile testimonianza; anche perchè egli sente e vive profondamente — con 
pienezza di convinzione — della luce del documentario cattolico, ossia del 
Magistero ecclesiastico, le cui Encicliche fanno perennemente appello 
dell’« Aeterni Patris» di Leone XIII a quella del « Motu proprio» — 
Doctoris Angelici — di Pio X, all’ultima della « Humani generis » di 
Pio XII. 

Al Prof. U. Padovani i più vivi compiacimenti e i migliori auguri 
per la diffusione di codesto primo volume della sua Storia di filosofia. 


Roma, Angelicum. 


Guglielmo Calà Ulloa O. P. 
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GUIDO MANACORDA : Delle Cose Supreme - I. - Un Preludio - 
Firenze, Sansoni, 1950. 


Quando il mio grande Amico ci compiaceva inviarmi il suo « Prelu- 
dio » quale « omaggio di un vecchio liutaio perennemente in cerca di ar- 
monie divine », il mio primo pensiero fu quello di divorarne la lettura 
e tentarne una presentazione per la nostra Rivista « Sapienza ». Se non 
che, sin dalle prime pagine mi accorsi che il volume richiedeva un’attenta 
masticazione per essere assaporato; chè se per la forma brillante — co- 
me un autentico preludio musicale — v’incanta e trascina, dal punto di 
vista del contenuto non è un lavoro di facile lettura, tutt'altro! Su quelle 
pagine è necessario soffermarsi se se ne vogliono sorprendere le mara- 
vigliose originali esperienze, le profondità insospettate d’analisi, d’osser- 
vazioni, di critiche, di soluzioni aperte verso i luminosi sbalzi della più 
viva, aderente e concreta trascendenza del divino. 

Ecco perchè lasciai cadere l’idea di un immediato resoconto del pre- 
zioso volume; per di più pensai che parlarne dopo altri, ad una certa di- 
stanza di tempo, avrebbe potuto giovare maggiormente perchè il richia- 
mo risvegliasse il desiderio, in molti forse già assopito, di conoscere da 
vicino codesto magnifico regalo che il Manacorda fa non solo alla nostra 
letteratura, ma all’anima di questa nostra Italia e di tutto il mondo. 

«Che sono mai dunque — si chiede l'A. nella presentazione che ne 
fa — queste mie Cose supreme?... E’ l’ultima sintesi di tutta l’esperien- 
za teoretica, pratica di un uomo del nostro secolo, fuori del nostro se- 
colo ». « E° tutta una serie di ardui problemi che hanno costituito, costi-- 
tuiscono e costituiranno sempre il travaglio dello spirito umano... affront- 
tata, indagata, rimeditata, portata come meglio possibile verso una solu- 
zione, teoricamente salda, artisticamente chiarita e « trasfigurata », prati- 
camente controllata, goduta, sofferta ». 

Codesto primo volume il M. lo chiama musicalmente « Preludio », 
forse perchè ci dà la nota tematica — la glorificazione del Verbo — che 
dominerà tutto il poema sinfonico in sette mirabili spartiti; e lo chiama, 
architettonicamente, « nartece » (o pronao) dai sette propilei formanti il 
solenne accesso alla sua stupenda cattedrale, tempio dello spirito, ele- 
vantesi come quello che l’Eterna Sapienza, il Logos, volle edificarsi se- 
condo l’addottrinamento dei Proverbi IX, I: Sapientia aedificavit sibi do- 
mum, excedit colummas septem! 

Sette colonne, sette volumi, e, come il primo, mi è caro pensare che 
anche gli altri si svolgeranno attraverso sette capitoli, sette proiezioni 
dell'anima protesa verso l'Infinito e l'Eterno, giacchè il numero « sette- 
nario » penso che dopo il « ternario » sia il più sacro tra i numeri biblici, 
came appunto sembra balzare fuori dalla analitica speculazione nella qua- 
le il M. si sprofonda nel settimo capitolo consacrato al « Numero ». 

« Una parola sacra e una parola profana» (Mistica o misticismo); 
«Della luce e della tenebra » (definitivo trionfo di quella su questa); 
«Di due mirabili itinerari in Dio » (quello agostiniano, interiore dello 
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spirito, e quello francescano, cosmico della natura); « Del silenzio e del- 
la parola » (ossia del linguaggio come dono e « vestigio » del Logos, se- 
conda Persona del nesso trinitario generata dal « silenzio » di Dio); « So- 
litudo - Similitudo » (principio di individuazione considerato come rap- 
porto numerico musicale); « Del Cerchio, della Scala, della Croce » (sim- 
boli geometrici dell'’immanenza e della trascendenza attraverso i mil- 
lenni); « Del Numero » (sua essenza teologico - metafisica, e quale asce- 
sa musicale della natura a Dio, avente Dio Uno-Trino come punto di par- 
tenza e come punto di arrivo)... ecco i sette portici che menano al Tem- 
pio manacordiano, le sette note che preludiano la « sinfonia » del suo 
spirito rigenerato all'amore e alla luce di Cristo. 

Il M. ama presentare la sua opera — come si è detto dianzi — nella 
duplice raffigurazione di una « Cattedrale » e di un « Poema sinfonico » 
per il fatto che una «fondamentale esperienza religiosa e musicale in 
senso stretto, teoretica e poetica in senso lato, tutta la nutre e la per- 
corre». 

Senza dubbio, la linfa sostanziale dell’opera è religiosa e musicale 
fino al punto che ci si rivela come il profondo interiore pathos che pone 
lo spirito del Manacorda al di fuori e al di sopra dell'anima contempora- 
nea: al di fuori, nel senso che la concezione della storia e della vita, qua- 
le negazione e dissoluzione dei valori più sacri ed autentici datici dalla 
civiltà bimillenaria del « Messaggio Evangelico » non ha senso per lui 
che ha riconquistata la pienezza della vera libertà dello spirito, la liber- 
ta dei figli di Dio; ed insieme è al di sopra di essa concezione, nel senso 
che la «triplice esperienza che investe la Verità, la Bontà e la Bellezza 
(p. 8) — di cui è satura la sua anima — mentre conferisce all’occhio del 
suo spirito una visione, direi, epìfanica dei mali e dei bisogni dell’anima 
contemporanea, gli accende in cuore una fiamma comunicativa di tesori 
spirituali, culturali e cattolici, accumulati durante un quarantennio di 
veglie e di meditazioni, di esperienze intense innumerevoli e dolorose. 
A mio modesto modo di vedere, infatti, mancherebbe di una sufficiente 
e degna ragion d’essere la costruzione e il lancio d’una opera quale s’an- 
nunzia col « Preludio » se essa non fosse indirizzata al mondo contempo- 
raneo, se non intendesse, non sperasse, non desiderasse esercitarvi quel 
benefico influsso di richiamo, di rinascita, di elevazione che, urgendo, 
spingesse l’anima contemporanea verso una visione cattolicamente spi- 
rituale della vita e dei suoi misteri. 

Il « Preludio » mi fa, quindi, l’effetto del grido di un’anima assetata 
di rigenerazione universale, e l’opera in costruzione, dei sette volumi, 
nella sua interezza, credo che dovrà avere tutto l’ardimento e lo splen- 
dore di un «messaggio » eminentemente spirituale, nel senso del più 
puro cattolicesimo. Ed è logico, oltre che bello, che sia così per uno spi- 
rito come quello dei M. che ha ritrovato la sua Damasco; per «un uomo 
che crede graniticamente nel Cristo, ed in Lui ripone ogni sua speranza, 
ed in Lui vuol vivere e morire. Non sempre è stato così, (lo confessa 
candidamente) sebbene il Cristo l’abbia pur sempre sentito dentro di 
me presente ed urgente» (pag. 6). E le preghiere supplichevoli che di 
quando in quando gli erompono, come per trabocco, dall'anima, esplo- 
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denti di sincerità, di ardenza, di passione ne sono la riprova e il sigillo. 

Grido dell'anima, messaggio dello spirito, indirizzato a tutti gli uo- 
mini dell’oggi e dell'avvenire — anche se egli, personalmente, si senta 
fuori del suo secolo — perchè ogni uomo possa, un giorno o un altro, ad- 
divenire « pienamente consapevole dei propri errori... di francamente ri- 
conoscerli e, nei limiti delle possibilità umane, di non più cadervi» (pa- 
gina 5); consapevolezza che dev'essere frutto della grazia Redentrice. 

Il « messaggio » del Manacorda è il messaggio della « Trascendenza » 
e della « Bellezza ». In nome dell’unica e vera « Trascendenza » che e la 
cattolica, il M. vuole affrontare e risolvere le aporiè tragiche di una 
civiltà manifestamente in dissoluzione »; e in nome della « Bellezza » che 
s’illumina della infinita, sussistente Bellezza del Logos eterno, del Verbo 
fatto carne che è il Cristo, il M. pensa che si possa e si debba « ridona- 
re equilibrio, armonia, serenità agli spiriti così profondamente turbati 
del nostro tempo ». Ecco perchè ad un certo punto il M. scrive che è 
proprio la « Bellezza » quella sulla quale tutta la mia opera in questi 
tempi veramente, supremamente « brutti» quasi ancora prima che men- 
zogneri e malvagi, intende apportare il suo accento. Onde, quella ricerca 
assidua, insieme anche metafisica e musicale, che sotto specie del « nu- 
mero » costituisce uno dei fondamentali « motivi» così del suo fondo 
speculativo come della sua espressione d’arte. Perchè il Cattolicesimo, 
fatto passare dagli uomini « illuminati» quale religione di tristizia, di o- 
scurità, di consapevole e colpevole rinunzia ad ogni bellezza, rivela, a 
chiunque lo guardi col sereno occhio dello spirito, tesori di bellezza inim- 
maginabili » (p. 8). 

Sarebbe per ciò stesso « negligenza somma se, dopo di esserci con- 
fermati nella fede, non cercheremo di penetrarla con la nostra mente, 
di farla vivere nella nostra azione, di « ricrearla » e « trasformarla » nella 
nostra fantasia, a guisa e meraviglia nostra e altrui» (pag. 8). 

Tuttavia, c'è qualche cosa d’intenzionale che, a dir vero, non mi va 
giù, e cioè, che « non apparendo all’autore necessariamente manifesto, che 
la dispersione spirituale e culturale del proprio passato, congiunta alle 
dure esperienze della quotidiana sua vita attuale, non gli permetteranno 
di condurre a termine l’opera per tanti anni silenziosamente coltivata, 
egli suole fin d’ora chiamarla la sua « Incompiuta ». No, mio carissimo 
Guido! Sarà meglio che essa sia « compiuta » ed «incompiuta » insieme: 
sia la tua « Compiuta » nel senso che i preannunziati sette volumi ve- 
dano la luce del bel sole d’Italia, e sia la tua « Incompiuta » nel senso 
che, non ostante tutto, Ella resterà sempre inadeguata al desiderio, alla 


sete inestinguibile di Verità, di Bontà e di Bellezza del tuo magnanimo 
cuore! 


Roma, Angelicum. 


Guglielmo Calà Ulloa O. P. 
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P. LUDOVICUS J. FANFANI O. P.: Manuale Theorico-Practicum theo- 
logiae moralis ad mentem D. Thomae: 


Tomus I: Pars fundamentalis, Romae, Libraria « Ferrari» 1949. 


Tomus II: De Fide - Spe - Charitate. De Iure et Iustitia. Romae, 
« Ferrari » 1950. 


Tomus III: De Religione - Fortitudine - Temperantia - De Statibus 
Particularibus. Romae, « Ferrari » 1950. 


Tomus IV: De Sacramentis - De Indulgentiis. Romae, « Ferrari » 1951. 


E’ appena uscito, pei tipi di Ferrari, il quarto ed ultimo volume del 
Manuale theorico - practicum Theologiae Moralis ad mentem D. Thomae 
che il P. Fanfani dal ’49 ad oggi ha voluto regalare ai cultori di questa 
insigne disciplina. Ci pare opportuno uno sguardo sintetico su tutta l’o- 
pera che ha la stoffa e lo stile di quelle destinate a rimanere. 


La Teologia Morale si potrebbe definire la Scienza di condurre le a- 
nime a Dio attraverso la pratica della virtù e la fuga del peccato. La pri- 
ma cosa da farsi sarà dunque studiare i principi di questa scienza che non 
sì possono nè fabbricare a capriccio nè domandarli alla sola ragione u- 
mana, ma si dovrà attingerli anche al deposito della Fede, alle fonti del- 
la Rivelazione. Ciò è fatto dal P. Fanfani nel primo volume della sua 
opera intitolata appunto Pars Fundamentalis, dove, dopo un’introduzione 
sulla natura, le fonti, la storia e il metodo della Teologia Morale, YA. 
adduce e commenta i capisaldi della scienza cristiana dei costumi, se- 
guendo l’insegnamento e l’ordine di S. Tommaso, fedelmente citato ad 
ogni capitolo e riportato largamente nel testo. Così son passati in rasse- 
gna i trattati ormai classici dell’ultimo fine, degli atti umani, della leg- 
ge, della coscienza, delle virtù e dei vizi in genere, dei peccati. Siccome 
poi non si concepisce legge degna di questo nome senza proporzionata 
sanzione, il P. Fanfani termina la parte generale della sua Teologia col 
trattato delle Censure, ossia delle pene medicinali con cui la Chiesa per- 
segue certe deviazioni più gravi, affinchè i peccatori scuotano più facil- 
mente il torpore che li paralizza e potrebbe esser fatale alla loro eterna 
salute. Tutta la trattazione è organica, profonda insieme e chiara, senza 
lacune sostanziali, ma anche senza problemi inutili, senza disquisizioni 
superflue, senza erudizione ingombrante. E la teoria è sempre in fun- 
zione della pratica, 1a quale ne resta bene illuminata e diretta. Le que- 
stioni più particolari sono toccate e risolte in appositi dubbi, dove la 
scienza trova le sue ultime applicazioni per comodo di coloro (e non 
sono pochi) che non hanno nè tempo sufficiente nè talento abbastanza 
esercitato da scoprirle da sè. i 


Il secondo volume ci offre il panorama delle virtù teologiche: fede, 
“speranza e carità, studiate singolarmente nella loro natura e necessità, 
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nonchè nei loro contrari, cioè nei peccati che vi si oppongono, sempre 
però con aderenza costante a quelli che sono i veri bisogni delle anime, 
la cui vita spirituale è spesso disorganizzata, anemica, anche per man- 
canza di chiarezza e di ordine nelle idee, e va avanti a tentoni più per 
sentito dire che per diretta conoscenza di cose. Alle virtù teologiche, sem- 
pre in questo secondo volume, tiene dietro il trattato De Prudentia, eppoi 
quello De Iure et Iustitia, vastissimo e della massima importanza per gli 
innumerevoli riflessi pratici che comporta. E qui il P. Fanfani, giurista 
di ottima fama, ha modo di far valere il suo acume, il suo equilibrio e 
quel senso giusto della legge che dev’essere un aiuto alla virtù, non un 
capestro per le coscienze. 


Le altre virtù morali sono studiate nel terzo volume in cui le que- 
stioni sulla religione, la fortezza e la temperanza con tutti gli annessi e 
connessi, trovano la loro trattazione completa. Ogni stato però, ogni con- 
dizione sociale, non si comporta in modo identico davanti agli obblighi 
generali della virtù, la quale perciò assume necessariamente forme e 
sfumature diverse, diverso colorito e diversa intensità a seconda delle 
diverse condizioni concrete in cui ognuno viene a trovarsi. Logicamen- 
te quindi il P. Fanfani tratta dei diversi stati (laicale, clericale e reli- 
gioso) subito dopo le virtù morali, quasi a mostrarle in azione nel dina- 
mismo vario e complesso della vita quotidiana. E’ un aspetto che non po- 
teva restare in penombra in un’opera che deve insegnare a tutti i ceti 
la via del bene e della salvezza. 


Siamo così al quarto volume: quello sui Sacramenti, il più ampio 
e forse il più interessante di tutti sotto l’aspetto pratico. I Sacramenti 
infatti sono i canali ordinari della grazia che essi certamente produco- 
no in un soggetto capace, come elemento generatore e conservatore del- 
la vita soprannaturale. La loro importanza non può essere esagerata. 
Perciò il P. Fanfani li studia a fondo, in generale e in particolare, omet- 
tendo le questioni puramente dommatiche, come molte questioni sulla 
grazia e il modo preciso di produrla da parte dei Sacramenti stessi. La 
Penitenza e il Matrimonio però, dato il loro posto nell'economia morale 
cristiana e i numerosi problemi pratici cui danno origine, sono trattati 
con più ampiezza e sempre in stretta connessione con la vita vissuta dei 
fedeli, sicchè si può dire che, mentre c’è tutto di ciò che può essere ne- 
cessario od utile per una informazione esauriente, non c’è niente di quan- 
to appartiene alla pura erudizione e curiosità scientifica. 

Molto opportunamente pure ha aggiunto VA. alla fine di questo vo- 
lume, il trattato sulle Indulgenze in genere e in specie, che non è facile 
trovare, almeno nelle proporzioni che ha qui, in altri, anche ragguarde- 
voli, Manuali. Così è risparmiata al lettore la fatica (e pure la spesa) 
di andare a cercare altrove ciò che riguarda l’indispensabile a sapersi in- 
torno a una materia così pratica nel ministero delle anime. 


Un pregio generale di tutta l’opera è l’avervi inserito organicamen- 
te tutta la sostanza del Diritto Canonico, anzi l’aver riferito la legisla- 
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zione ecclesiastica con i termini stessi del Codice; i cui canoni, citati ed 
illustrati nei quattro volumi, son riportati alla fine del quarto in un ni- 
tido Indice di ben sette facciate a tre colonne. Ogni volume poi, oltre al- 
l'indice generale al principio, è fornito di un indice delle materie dispo- 
sto in ordine alfabetico alla fine; ad eccezione di quello del quarto vo- 
lume che è un indice sistematico di tutta l’opera. 

Se a tutto questo si aggiunge la sicurezza e la padronanza della dot- 
trina che deriva all’A. da anni d’insegnamento e di pratica pastorale, 
l’ordine impeccabile dell’esposizione, la composta semplicità dello stile 
e la trasparenza del dettato, non si troverà eccessivo l’affermare che 
il P. Fanfani ha reso con questa opera un ottimo servizio alla scienza della 
Morale Cristiana e ha diritto alla nostra gratitudine. 


Umberto Degl’Innocenti O. P. 


I. DI NAPOLI : Manuale Philosophiae. - Vol: I, II, III, IV - Marietti, 
Torino, 1950, 1951. 


Ardua cosa fare un buon Manuale, tanto più che nessuno può spe- 
rare la fortuna del capolavoro, come invece toccò a S. Tommaso il qua- 
le, messosi a stendere un manuale di Teologia per i principianti, ne ca- 
vò fuori la Somma Teologica. Tuttavia il Manuale è necessario, almeno 
per gli scopi didattici della scuola, ed è sempre un atto di coraggio af- 
frontare i gusti e le critiche del pubblico con un genere così difficile, di 
cui si diffida a priori ed è squalificato in anticipo. Un tale coraggio l’ha 
avuto Giovanni Di Napoli, giovane e valente Professore di Filosofia. Il 
suo non è un manuale per tutti, ma solo per un ceto determinato di per- 
sone: gli studenti ecclesiastici; e perciò è scritto in latino, ma in un latino 
senza pretese letterarie che sarebbero fuori posto, e senza involuzioni 
sintattiche, più deprecabili ancora, sempre però terso e corretto e di tale 
immediata comprensione che non obbliga a farsi leggere due volte. Quan- 
to alla dottrina l’A. è tomista sincero e coerente, non già per un malin- 
teso culto dell’autorità o un cieco amore della tradizione, ma perchè è 
persuaso che soltanto il sistema tomistico ha quell’invidiabilile equilibrio 
tra esperienza e intelletto, tra scienza e metafisica, tra fede e ragione 
che è indispensabile per la retta formazione dei giovani e per un indi- 
rizzo cristiano degli studi. Il suo tomismo però non è esclusivista nè chiu- 
so, e quindi tiene in debito conto anche gli altri filosofi scolastici, e fa 
tesoro del « vetera novis augere et perficere » di Leone XIII, che stava 
per un tomismo progressivo, aperto a tutti gli apporti di verità da qua- 
lunque parte provengano. La disposizione dei trattati ci dà un’Introdu- 
zione generale alla Filosofia, la Logica e la Cosmologia nel primo vo- 
lume; la Psicologia, la Gnoseologia e l’Ontologia nel secondo. Il terzo 
poi comprende non solo la Teodica e l’Etica ma (con felice innovazione) 
l Estetica, la Pedagogia e l’Istoriologia. Infine il quarto volume 
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è di complemento, ma tutt’ altro. che superfluo. Contiene infatti 
un prospetto storico della Filosofia, un Dizionario Filosofico, una 
Rassegna sullo stato odierno della Filosofia con un’ altra simile sullo 
stato attuale della Scolastica, e in ultimo gl’ Indici. Il metodo del Di Na- 
poli è il metodo alternato che non è affatto sinonimo di confusionismo. 
Infatti dalla Cosmologia fino alla Gnoseologia inclusa si serve di prefe- 
renza del metodo induttivo o d’invenzione, fiancheggiato dal modo inqui- 
sitivo insieme ed espositivo di trattare le questioni e tenuto sul terreno 
del concreto dalla considerazione storica di esse. Così l’alunno è con- 
dotto quasi per mano alla gioiosa scoperta della verità. Dall’Ontologia 
in poi prevale invece il metodo deduttivo, quasi a cogliere sul vivo la 
figliazione delle conclusioni dai principi già acquisiti col metodo pre- 
cedente. Ma l'A. fa anche larga parte al metodo intuitivo con frequenti 
schemi ed esempi, completati alla fine di ogni trattazione da riassunti 
sobri ed indovinati. Un’attenzione speciale poi è concessa al metodo pro- 
gressivo, il quale esige che le varie questioni non siano semplicemente 
giustaposte ma fatte derivare una dall’altra secondo la loro concatena- 
zione. C'era pure un’altro scoglio da superare. A seguire l’ordine spon- 
taneo della didattica che impone di cominciare dalle cose più facili e 
meno astratte, l’alunno si trova spesso a dover studiare materie parti- 
colari, per es. la Cosmologia e Psicologia, senz’essere ancora in possesso 
Gi quelle nozioni generali che appartengono alla Ontologia, rimandata a 
più tardi perchè più difficile ed astrusa, ma delle quali deve pur servir- 
si quella data materia particolare. Si pensi, per es. alla definizione ari- 
stotelica del moto che utilizza ie nozioni più delicate della Metafisica, 
quali l’ente, la potenza e l’atto. A questo inconveniente si è ovviato nel 
nostro Manuale col metodo ciclico, consistente nell’esporre prima in mo- 
do facile e breve le nozioni più fondamentali dell’Ontologia e nel ri- 
prenderle poi in una trattazione più approfondita ed esauriente. Tale 
sistema, che obbliga in sostanza a far due volte l’Ontologia generale, 
potrebbe fare arricciare il naso a qualche esteta del metodo. E’ da ricor- 
dare però che il metodo non è fine a se stesso; deve cioè adattarsi alla 
realtà delle cose e servire alle vere esigenze della scuola e non a un idea- 
le campato in aria. Peccato che il metodo ciclico non sia stato esteso dal- 
l'A. anche alla Gnoseologia o dottrina della conoscenza la quale, se non 
è trattata, almeno elementarmente, al principio di tutta la filosofia, ri- 
schia di compromettere ogni ulteriore ricerca che può venir tacciata 
d’ingenua, di acritica, insomma di non filosofica. 

Giovanni Di Napoli ha saputo anche dare al suo Mauale una bella 
e sana impronta di modernità per cui le questioni più attuali e gli a- 
spetti più recenti delle dottrine vi sono trattati con sufficiente ampiezza 
e abbondanza d’informazione, come la Logistica, l’Evoluzionismo, la Psi- 
canalisi, l’Esistenzialismo, il Comunismo. L’A. non fa inutile sfoggio di 
erudizione con citazioni senza fine e testi a cascare, ma bada a impostar 
bene i problemi attraverso una doppia introduzione: teoretica e stori- 
ca, e prova le sue asserzioni con argomenti essenziali, chiari e stringati. 
Delle obbiezioni riporta quelle reali, non quelle puramente formali, e 
alcune le risolve lui stesso, altre le lascia all’acume filosofico dello stu- 


el e re RETE LIAN 1 | RAT ZAR RA 


RECENSIONI 531 


dente (secondo il metodo attivo), non senza però avergli fornito la chia- 
ve della soluzione nei principi che la comandano. 

Anche l’edizione, approntata dalla benemerita casa Marietti, si pre- 
senta bene: volumi agili, carta lucida, nitida stampa, opportuna differen- 
za di caratteri per distinguere l’indispensabile dall’accessorio, indicazio- 
ni marginali, sia numeriche che sistematiche, bibliografia essenziale e 
generalmente aggiornata. 

Il Di Napoli sa (e lo dice) di non aver fatto opera perfetta; però si 
può affermare senza esagerazione che il suo è un lavoro ben riuscito: 
nè un catechismo filosofico nè un libro mattone, ma una sintesi a largo 
respiro di cui l’A. ha digerito e assimilato perfettamente la midolla, e sa 
esporla con disinvolta padronanza. A coloro che stanno per iniziare gli 
studi di filosofia (quella perenne s’intende) e anche un po’ ai provetti, 
noi non sappiamo, ora come ora, indicare qualcosa di meglio del Ma- 
nuale del Di Napoli, il quale merita lode se non altro per l’improba fa- 
tica cui si è sottoposto per amore della scienza. 


Umberto Degl’ Innocenti O. P. 


Sac. SANTI PESCE : Cattolicesimo e Protestantesimo nell’ interpre- 
tazione dell’antico Cristianesimo. - Centro di Studi d’arte e letteratura 
cristiana antica - Università - Catania, 1951. 


La propaganda protestante in Italia e il delinearsi di un proseliti- 
smo più o meno convinto più o meno interessato, oggi è un fatto certo, 
ci cui non è nostro compito indagarne e studiarne le vere origini. 

La guerra, il dopo-guerra, la povertà, inesorabile remora dell’indi- 
viduo e delle Nazioni, potrebbero in qualche modo spiegare, non giusti- 
ficare, il tentativo della eterodossia d’oltremare. 

Di fronte a questo insidioso momento il Sacerdote cattolico ha il 
dovere inderogabile e l’obbligo di intervenire, custodire, salvare il sa- 
cro patrimonio della vera Fede. 

Oggi, più che mai, non bastano le ragioni sentimentali, anche se pie 
e fervorose; non si ottiene più nulla se dal pergamo si alza la voce solo 
per inveire e condannare l’errore. 

Sempre ed in primo luogo la divina grazia e la preghiera, è urgente 
a tutti i Sacerdoti una preparazione dottrinale, unica base per scendere 
in campo con argomentazioni scientifiche ed inoppugnabili tanto dal lato 
scritturistico e dogmatico quanto dal valore della realtà storica. 
Compito ben difficile e pericoloso se si presume d’improvvisarlo sen- 
za aver lungamente studiato, confrontato e sopratutto assimilato. 

La presente pubblicazione del Dott. Santi Pesce, docente di Teolo- 
gia ed apprezzatissimo negli ambienti universitari della Sicilia, ha l’in- 
discutibile pregio di esporre limpidamente e brevemente (poco più di 
150 pagine) tutti gli argomenti delle molteplici chiese Protestanti e con- 
futarli con precise prove scritturistiche dogmatiche e storiche. 
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L'esposizione è talmente concisa ed esatta da richiedere da parte del 
Sacerdote che predica in Chiesa o istruisce in aula scolastica la sola buo- 
na volontà di apprendere a memoria ogni singola lezione. Ci si riesce 
con estrema facilità, perchè in tutto il libro non ho trovato un solo pas- 
so circonvoluto ed oscuro, non ho trovato affastellamento di idee sterili 
e verbosità inopportune. Anche la redazione tipografica è ottima e ade- 
rente allo scopo di questa pregevole ed indispensabile opera corredata 
da un indice bibliografico che dimostra ancora la non comune prepara- 
zione dell'A. Da notare anche che la tesi contraria alla dottrina cattolica 
è integralmente esposta. % 

A. Allegra 


SEGNALAZIONI DI PEDAGOGIA 


Le pubblicazioni pedagogiche da parte dell’editoria cattolica hanno 
segnato un consolante crescendo da un anno in qua anche in Italia. Per 
i cultori di questa importantissima materia, che specialmente da parte 
del clero dovrebbe essere più valorizzata, segnaliamo alcune tra le mi- 
gliori opere nel campo della catechetica, dell'educazione sessuale e del- 
la formazione spirituale, uscite recentemente. 


1) CATECHETICA - L’ Editrice Ancora di Milano nella sua collana 
«I quaderni dell'educazione cristiana >» offre degli incontri fraterni ai 
maestri dell'educazione con l’intento specifico di ragguagliarli intorno 
alle esperienze più moderne segnalando iniziative, idee e motivi di va- 
lido sussidio specialmente nell’avvicinare il ragazzo ai problemi reli- 
giosi per l'insegnamento. Oltre una quindicina di volumetti hanno cer- 
cato di raggiungere lo scopo; ne citiamo alcuni: 

SILVIO RIVA - Didcttica dei Sacramenti - Corredato da esauriente 
informazione bibliografica, questo libro presenta oltre ai temi dei singoli 
sacramenti anche altri capitoli su la Grazia Santificante, il Peccato Ori- 
ginale, Gesù Cristo Redentore, La Santa Messa, il Peccato, la Grazia at- 
tuale, la Preghiera, l’Apostolato della Grazia. Ogni capitolo è metodica- 
mente diviso in una breve nota pedagogica per l’Educatore (consigli pra- 
tici, sussidi psicologici, avvertimenti speciali), una vivacissima esposi- 
zione didattica, riferimento al catechismo e due conclusioni riguardanti 
a) l'interesse soprannaturale da far scaturire nel cuore del giovane con 
l'impegno ad una azione pratica conseguente, b) la collaborazione del 
giovane a capire la lezione (metodo attivo). 

FRANCESCO TOÒNOLO - La formazione del catechista attivo - È 
l’opera di un illustre e sperimentato educatore - da trenta anni parroco 
nella periferia operaia di Treviso -: in essa viene mostrato al catechista 
ciò che deve essere (vita interiore, orazione, vita liturgica, custodia del 
cuore), ciò che deve sapere (conoscenza del Vangelo, metodo di Gesù e 
suoi metodi attivi, pedagogia indiretta della Chiesa), come deve fare per 
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attuare l’attivismo nel suo insegnamento (impostazione, svolgimento pra- 
tico della lezione attiva, proseguimento oltre la scuola). Riconosciamo 
che questo programma e questa esperienza didattica sono di innegabile 
valore e saranno efficacissimi a tutti. i 

FRATEL LEONE - Invito allo studio del fanciullo - Abbiamo qui 
l'introduzione allo studio del fanciullo quale è indispensabile a ogni ca- 
techista: naturalmente non è una trattazione completa, anzi vuole es- 
sere proprio solo un avvio, una propedeutica alla metodica conoscenza che 
l’educatore deve avere prima di accingersi a trattare col ragazzo. L’au- 
tore con suggestivo entusiasmo indica come studiare scientificamente il 
fanciullo, quali sono i metodi di classificazione dei temperamenti e deî 
caratteri, come si presenta il fanciullo nelle varie età dei piccoli, mez- 
zanìi e grandi, indicandone l’educazione progressiva basata sulla. piena 
comprensione psicologica e spirituale dei diversi tipi. 

PIETRO DE AMBROGGI - Padagogia Pastorale di S. Paolo - Un af- 
fezionato esegeta tenta di seguire il pensiero paolino circa la pedagogia 
indagando sul fondamento dell'educazione e sul suo scopo come appare 
dalle lettere dell’Apostolo. E’ un’ottima trattazione. Ci vien mostrato che 
per S. Paolo l’educazione cristiana è una nuova generazione che confe- 
risce una paternità spirituale sul ragazzo; il suo scopo è la « formazione 
di Cristo nelle anime ». Il lavoro è diviso in due parti: la prima ha di 
mira l’educazione nei suoì rapporti con Dio, con l’insegnamento e con 
l’allievo; la seconda studia l’educando negli analoghi atteggiamenti di 
fronte a Dio, all'insegnamento e al maestro. 

SILVIO RIVA - Il maestro di catechismo - È il succinto testo per i 
« corsi » e le « scuole » dei catechisti quale l’autore tenne nel periodo del 
suo apostolato laico. La riedizione è preziosa ad evitare l’improvvisazio- 
ne di maestri e un disperdimento inutile di forze ai primi tempi dell’in- 
segnamento. Particolarmente interessanti i capitoli «Occhio e immagi- 
nazione nella scuola di catechismo » e « Catechismo parlante ». 


2) EDUCAZIONE SESSUALE - Due volumi usciti da Garzante, Mi- 
lano, hanno suscitato notevole interesse nel campo degli studi pedago- 
gici dell’anno in corso: quello di MAURICE DEMARLE - Il libro dì mio 
figlio - che è l'iniziazione paterna dei giovanetti ai problemi del sesso, e 
quello scritto in collaborazione dal DEMARLE e sua moglie M. DEMAR- 
LE-DAUSSEING - La grande confidenza - che tratta della analoga ini- 
ziazione materna delle giovinette. Essi presentano una guida sicura e no- 
bilissima ai genitori nella soluzione di un argomento vitale per l’educa- 
zione: vi si illustra la tesi che solo l’intelligente amore della famiglia può 
creare nei fanciulli una difesa contro tutte le insidie del sesso facendoli 
consapevoli della realtà non deformata da torbide fantasie. 

Lo stesso argomento vien trattato con meravigliosa abilità da uno 
psicopediatra nel volume edito presso Berruti (L.I.C.E.), Torino - Un 
mondo sconosciuto, del dott. A. ARTHUS. Il tema del sesso non è qui il 
principale poichè vi si tratta anche di tutti gli altri problemi psicopatici 
del fanciullo, ma ci sembra degno di segnalazione in questa sezione per 
l’energico e appassionato invito all’informazione sessuale nell’epoca pre- 
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pubere da parte di un medico sperimentatissimo in argomento. Racco- 
mandiamo poi in particolar modo il capitolo « Interesse sessuale » pa- 
gine 181-188) sia per l’esemplificazione che per la soluzione al problema 
della purezza ivi prospettata. 

L’Editrice Marietti, Torino, invece di presentare una trattazione che 
si occupasse dei problemi sessuali rivolgendosi agli educatori, ha pub- 
blicato due volumetti per gli stessi educandi: JEAN LE PRESBYTRE _ 
Tu che diventi uomo - orientativo per i giovanetti dai 14 ai 18 anni, e FA- 
BIENNE VAN ROY - A te ormaì donna - rivolto alle. giovanette dai 12 
ai 19 anni. Ambedue i lavori abbracciano, è vero, tutto il complesso cam- 
po della psicologia giovanile in rapporto a moltissimi problemi che spes- 
so non hanno attinenza col problema del sesso; tuttavia possono servi- 
re ad istruire esaurientemente i giovani, con delicatezza ed efficacia. 

Lo stesso editore pubblica una seconda edizione del fortunatissimo 
libro di LUISA GUARNERO - L’età difficile, che tratta dell’ educazione 
dei figli dai sette ai 15 anni: i compiti del padre e della madre nel pe- 
riodo di transizione fisica e psicologica, e nella preparazione alla pubertà 
sono puntualizzati egregiamente ed illustrati con chiare esperienze; l’edu- 
cazione sessuale (educazione del sentimento, iniziazione e vizio solita- 
rio) viene prospettata con finezza e acuta sensibilità. La GUARNERO è 
anche autrice di un’opera più scolastica: Inìziazione alla psicologia Scien- 
tifica e Pedagogica - per educatori, Scuole Magistrali e Magisteri fem- 
minili. 


3) FORMAZIONE SPIRITUALE - Sotto questo paragrafo segnalia- 
mo alcuni lavori caratteristici che non dovrebbero mancare nella biblio- 
teca dell’educatore moderno e cristiano: nulla è da tralasciare in questa 
difficile funzione informativa (e approfittiamo subito nel ricordare che 
esistono tre belle riviste catechistiche che saranno di grande utilità per 
tutti: Catechista - S.E.I., Torino; Sussidi - Istituto Gonzaga, Milano; Il Ca- 
techista Cattolico - L.I.C.E., Torino. 

EDOARDO POPPE - Catechesi e educazione - (Ancora, Milano). Ab- 
biamo in questo volume, fondamentale per la pedagogia cattolica, il te- 
ma che fu la passione del grande pedagogista fiammingo: formare un 
gruppo di entusiasti educatori di anime attraverso il catechismo. Deli- 
neati quindi i tratti salienti dell’apostolato catechetico (basato sull’istru- 
zione profonda, sulla esperienza pratica, sulla santità generosa) il libro 
svolge tre argomenti: chi deve imitare il catechista nel suo lavoro, qua- 
li sono ì mezzi pedagogici soprannaturali e naturali, quale formazione 
deve sapere dare il catechista in rapporto alla Chiesa, alla morale, alla 
‘famiglia e alla società. La conclusione è data da un capitolo riguardante 
la Santa Vergine nell’educazione. 

DANIELE GOENS - Ragazzi difficilì - (L.I.C.E., Torino). Si narra 
la grande avventura pedagogica di un prete a contatto con ragazzi « dif- 
ficili di carattere ». L’autore, specialista nelle organizzazioni giovanili — 
fu Direttore pedagogico del Villaggio del Fanciullo a Santa Marinella, 
ed è uno degli studiosi più apprezzati in materia —, espone attraverso 
il racconto delle più avvincenti esperienze i suoi sani principi» di peda- 
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gogia ispirata alla psicologia ed al soprannaturale. Idee originali e in- 
teressantissime. Modernità e delicatezza meravigliose. 

MARIA MONTESSORI - Formazione dell’uomo - (Garzanti, Mi- 
lano). Della celebre educatrice — di cui ricordiamo anche il pregevole 
studio su « La messa spiegata al bambino » — vengono raccolti in questo 
libretto due scritti di esperienza e di polemica: « Pregiudizi e nebule », 
« Analfabetismo mondiale ». Con il primo si attacca la stanca tradizione 
di voler educare senza studiare il fanciullo, le sue esigenze e le sue pos- 
sibilità; Autrice invoca nuovi rapporti di amore vero e di rispetto fra 
adulti e bambini. Nel secondo si rivela, a base di esemplificazioni, il « fe- 
nomeno miracoloso della scrittura come conquista gioiosa del bambino 
dai 4 ai 6 anni », conquista che apre la via ad altre acquisizioni intellet- 
tuali e morali. 

JEAN LE PRESBYTRE - La scelta del domani - (Marietti, Torino). 
L’Autore si rivolge ai giovani che, passata l’adolescenza devono deci- 
dere scegliendosi uno stato; egli richiama le anime al bivio fondamen- 
tale tra vita laica e vita religiosa, analizzando gli elementi di corrispon- 
denza delle singole personalità con le caratteristiche dei due stati, per 
la scelta della vocazione. L’orientamento del libro si mantiene equilibrato 
serenamente in un’atmosfera cordiale e comprensiva di amicizia. 

Abbiamo voluto dare alcune indicazioni agli educatori, ben consa- 
pevoli di non esaurire le varie pubblicazioni che si susseguono. nell’edi- 
toria cattolica: ci auguriamo che gli studi pedagogici progrediscano sem- 
pre più attraverso il contributo delle varie esperienze. Osserviamo frat- 
tanto che manca — e sarebbe desiderabile — un’opera organica e com- 
pleta da mettere nelle mani di tutti gli studenti di istituti religiosi per 
l'annuale corso di Pedagogia prescritto dalle Encicliche pontificie. C'è an- 
cora troppo empirismo e troppa faciloneria anche nell’insegnamento... 
dell’insegnamento. Un buon testo sarebbe di grande giovamento. 


Reginaldo Francisco O. P. 
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LA CIENCIA TOMISTA - Anno XIL - Tomo LXKXVII - 1950. 


Num. 235 - M. Cuervo O. P., El Dogma de la Inmaculada y la muerte de 
Maria; E. Sauras O. P., La muerte de la Sma. Virgen postulada por 
su gracia santificante; A. Colunga O. P., La madre del Mesìas en el 
Antiguo Testamento; M. De Tuya O. P., El Nuevo Testamento y el 
misterio de la Asunciòn de la Virgen; M. Llamera O. P., La Materni- 
dad y la Asuncion de Marìa; M. Carcìa Castro, Los apòcrifos assun- 
cionistas; M. Cuervo Lòpez O. P., Definibilidad de la Asunciòn de 
-Marìa a los Cielos. 


Num. 236 - A. Colunga O. P., Contenìdo Dogmatico de Génesis II, 18-24; 
D. L. Greenstock T. O. P., La Nociòn de la perfecciòn cristiana segùn 
Santo Tomàs; I. G. Menendez-Reigada O. P., Obligaciones de justicia 
y de caridad de los propietarios en los teòlogos escolàsticos; A. Cor- 
tabarrìa O. P., Las Obras y la Filosofia de Alfarabi en los escritos de 
San Alberto Magno; D. Fernandez Ruiz, La postulaciòn canònica en 
la provisiòon de los oficios eclesiàsticos. 


Num. 237 - R. Garrigou-Lagrange O. P., Nuestra poca fe en la eficacia de 
la gracia; M. Cuervo O. P., La Virgen Marìa mediadora de gracia; 
D. L. Greenstock T. O. P., La nociòn de perfecciòn cristiana segùn Sto. 
Tomàs; E. Sauras O. P., Doctrina de San Vicente Ferrer sobre la na- 
turaleza de la Iglesia; J. Todolì O. P., Valor epistemològico de las Cien- 
cias Morales. 


M. CUERVO, El Dogma de la Inmaculada y la muerte de Marìa. 


Tra gli articoli del num. 235, dedicato interamente al Mistero dell’Assun- 
zione di Maria SS., ci piace segnalare particolarmente lo studio limpido, pro- 
fondo e convincente del P. Cuervo. 

La conclusione a cui giunge l’esimio Teologo è quella tradizionale; l’argo- 
mentazione adottata s’inserisce mirabilmente nella linea del tomismo classico. 

Il dogma dell’ Immacolata Concezione non importa affatto la reintegrazione 
della Vergine SS. nello stato di innocenza; né, d’altro lato, la preservazione dal 
peccato originale implica l'esenzione dalle pene naturali conseguenti al peccato 
stesso. Ne segue logicamente che Maria SS. non poteva essere immune dalla morte 
se non in forza di un particolarissimo privilegio ben distinto da quelli dell’ Im- 
macolata Concezione e dell'Assunzione. 

Ora, per dimostrare l’esistenza di questo singolare privilegio non resta che 
seguire una di queste due vie: a) provare che Maria SS. non andò soggetta alle 
leggi necessarie della natura umana; oppure b) dimostrare che la Vergine fu 
SRI alla legge della morte in virtù di un privilegio assolutamente ecce- 
zionale. 

Teologicamente non si può dimostrare né l’una né l’altra cosa. 

La prima ipotesi, infatti, si deve scartare senz’altro poiché Maria SS., come 
individuo della specie umana, fu soggetta alle leggi ed esigenze proprie della 
natura stessa. Si deve aggiungere che la Vergine, a differenza del Cristo, non 
ebbe il libero dominio sulle leggi naturali del Suo essere. 

La seconda ipotesi non può aver migliore fortuna in quanto il privilegio 
straordinario dell’esenzione dalla morte non consta affatto né dalla S. Scrittura 
né dalla Tradizione e nemmeno è necessariamente connesso col dogma dell’As- 
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sunzione. Se la morte della Vergine non precedette la Sua Assunzione al Cielo, 
si dovrebbe parlare di un duplice privilegio: l'esenzione dalla morte e la glori- 
ficazione del corpo avvenuta prima della fine dei tempi. La Tradizione, di cui 
è eloquente ed infallibile testimonio il Magistero ordinario ed universale della 
Chiesa, non parla in realtà che di un unico privilegio ben distinto da quello 
dell’ Immacolata Concezione e da tutti gli altri privilegi mariani. 


I. G. MENENDEZ - REIGADA, Obligaciones de justicia Y de caridad de 
los propietarios en los teòlogos escolàsticos. 


Il titolo di questa conferenza tenuta dal P. M. R. alla Settimana Sociale 
di Malaga (apr. 1948) non deve trarre in inganno. L’A. tratta della « vexata 
quaestio » del superfluo (o, se si vuole ricorrere ad un’espressione più generica 
e moderna, della funzione sociale della proprietà), esponendo a tale proposito 
non già il pensiero degli Scolastici in generale, bensì la dottrina di S. Tommaso. 
Troviamo appena qualche rapido fugace accenno al pensiero di D. Scoto e del 
Vitoria. Degli altri Teologi Scolastici, anzi degli stessi più autorevoli commen- 
tatori di S. Tommaso che trattarono la questione « ex professo » (come il Gae- 
tano nel « De eleemosynae praecepto ») non si fa alcuna menzione. La cosa 
ci sembra tanto più strana in quanto non possiamo credere che nel far l’esegesi 
di alcuni testi di S. Tommaso VA. non abbia avuto presente l’eccellente inter- 
pretazione del Gaetano stesso a cui si richiamano comunemente i commenta- 
tori posteriori (vedi, per citare un solo esempio, l’interpretazione del famoso 
passo della II-II, q. 32, a. 6: «In his enim casibus ’laudabiliter’ praetermit- 
teret aliquis id quod ad decentiam sui status pertinere videretur ut maiori ne- 
cessitati subveniret »). 

Il problema viene molto opportunamente inquadrato nella dottrina tomista 
concernente il diritto di proprietà. Non a torto il M. R. osserva che i casuisti 
moderni, abbandonata la via maestra dell’Aquinate che tracciò con sì grande 
acume e sicurezza i grandi principi che giustificano e regolano — limitandolo — 
il diritto di proprietà, hanno finito col ridursi a fissare, più o meno arbitra- 
riamente, la percentuale del superfluo che si dovrebbe erogare ai poveri. Secondo 
S. Tommaso tutto il superfluo, in virtù di un fondamentale principio della 
stessa legge naturale, dev’essere elargito ai poveri. 

Naturalmente si dovranno introdurre parecchie distinzioni sia riguardo al 
superfluo (superfluo all’individuo, alla persona, allo stato), sia riguardo ai vari 
gradi di necessità in cui si trova il nostro prossimo (necessità estrema, grave, 
comune); si potrà pure discutere sul modo più conveniente, dal punto di vista 
sociale, di erogare il superfluo ai bisognosi. Resta comunque il fatto indiscuti- 
bile che il principio fondamentale dettato dal diritto di natura dev’essere in 
ogni caso rispettato come assolutamente valido e inderogabile: il superfluo, ap- 
punto perchè superfiuo, è dovuto ai poveri in forza del diritto naturale che è 
antecedente e superiore al diritto di proprietà (diritto conseguente, derivato, 
condizionato, positivo: «ius gentium », dice S. Tommaso). 

Chi ha una qualche dimestichezza con la dottrina di S. Tommaso deve am- 
mettere senz'altro che questa breve sintesi del M. R. ripropone sostanzialmente 
e fedelmente, nelle sue linee fondamentali, il pensiero dell’Angelico. Molte pre- 
cisazioni addotte dall’A. sono quanto mai opportune per non dire assolutamente 
necessarie ! Su questo problema si sono accumulate troppe confusioni. Non pos- 
siamo certo ammettere che la casuistica degli ultimi quattro secoli abbia con- 
tribuito alla chiarificazione e alla serena valutazione del problema stesso. A 
leggere tanti trattati di morale si sarebbe tentati di affermare che, special- 
mente su questo punto particolare, vi sia stato piuttosto un regresso che un 
progresso. Il richiamo ai principi fondamentali, già magistralmente esposti dai 
più insigni rappresentanti della Teologia classica, era quindi quanto mai op- 
portuno. Lo studio del M. R. merita, appunto per questo, di essere segnalato 
all'attenzione dei moralisti che avvertono chiaramente ia necessità. di sotto- 
porre ad accurata e meditata revisione certe posizioni che non si possono scien- 
tificamente sostenere e giustificare. Già altri chiarissimi Autori, del resto, si 
sono avviati per questa strada che, a nostro modesto avviso, è l’unica giusta, 
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Pur concordando, in linea di massima, con l’A., ci permettiamo tuttavia di 
osservare che su parecchi punti avremmo desiderato alcune precisazioni. L’elar- 
gizione del superfiuo ai bisognosi è un obbligo che scaturisce, secondo S. Tom- 
maso, dallo stesso diritto naturale (« ex naturali iure», S. Theol., II-II, q. 66, 
a. 7). Leggiamo, in un altro passo della Somma, che ogni uomo è a ciò tenuto 
in forza di un debito legale (« ex debito legali >», II-II, q. 118, a. 4, ad 2.m): si 
tratta quindi di uno stretto dovere imposto dalla giustizia legale ? 

M. R. osserva giustamente che quando S. Tommaso parla, a questo propo- 
sito, di giustizia; intende la giustizia legale o generale non già la giustizia 
particolare (virtù cardinale, giustizia commutativa o distributiva). Dobbiamo 
aggiungere però che quando si tratta di determinare ulteriormente che cosa 
intenda il S. Dottore per « debitum legale », la questione ‘diventa subito estre- 
mamente complessa. Basta leggere i molti testi relativi per cogliere tutte le 
sfumature di questa espressione: sono sfumature che dànno origine alla più 
sconcertante incertezza e, conseguentemente, alle più disparate opinioni che si 
riscontrano nei commenti e nelle opere degli stessi tomisti sia antichi che 
recenti (1). Uno studio esauriente sul significato di questa espressione non è 
ancora stato fatto: varrebbe la pena di tentare per poter dire, se possibile, 
l’ultima parola in tale materia tanto intricata. 

È comunque fuori dubbio che non basta da sé l’espressione « debitum le- 
gale » per autorizzare senz’altro la conclusione: S. Tommaso intende parlare 
di un obbligo derivante dalla giustizia legale. Le due espressioni non collimano 
e non sono pertanto convertibili. 

Nei vari testi di S. Tommaso il « debitum legale » viene messo in correla- 
zione o con la giustizia commutativa, o con la giustizia particolare in genere 
(sia commutativa che distributiva) o con la giustizia legale, o con la legge po- 
sitiva. Non è affatto cosa facile conciliare questi diversi testi: ne fanno fede 
le più disparate interpretazioni escogitate dai vari autori. 

Il M. R. prosegue poi nel suo studio distinguendo i beni che debbono essere 
elargiti per uno stretto dovere di giustizia da quelli che si debbono donare per 
un dovere di carità. Per un dovere di giustizia legale son dovuti ai poveri i 
beni strettamente superflui. Beni sovrabbondanti (sovreabundantes) sono quelli 
che, per quanto utili al loro proprietario, possono tuttavia essere donati ad altri 
senza grande molestia del proprietario stesso e senza che debba scapitarne la 
sua condizione sociale: in certi casi particolari, quando cioè lo esiga l’amicizia 
caritativa, il cristiano è obbligato sotto pena di peccato mortale a donare tali 
beni ai poveri. 


Mentre l’elargizione dei beni superflui (richiesta dalla giustizia legale) vien 


(1) Indichiamo alcuni passi di $. Tommaso: S. Theol., I-II, q. 99, a. 5; - II-Il: q. 23, 
a. 3, 1m; q. 80, a. un.; q. 87, a. 1; q. 88, a. 3, 1m; q. 102, a. 1, ob. 3 e risp.;'q. 102; 
a. 2, 2m; q. 106, a. 1, 2m ea. 4, im; q. 108, a. 2, 1m; q. 109, a. 3; q. 114, a. 2;.q. 117, 
a. 5, 1m; q. 118, a. 3, 2m e a. 4, 2m. 

Quanto alla terminologia aristotelica cfr. V Ethic., cap. X, col commento di S. 
Tom., lect. XII; così pure L. VIII, cap. XV, lect. XIII. 

Per farsi un’idea della difficoltà di questa questione basterà dare uno sguardo alle 
diverse interpretazioni degli autori seguenti: GareTANO, commento ai passi della Somma 
sopracitati e De eleemosynae praecepto, cc. III-IV; IoANNES A S. THoMA, Cursus theo- 
logicus, commento alla q. 81 della II-II, Prol.; SyLvius, Commento alla II-II: q. 80, 
a. un.; q. 117, a. 5, 1m; q. 118, a. 4, 2m; Goxer, Clypeus thomisticus, tom. IV, tr. XI, 
disp. II, De iustitia, a. 2; SALMANTICENSES MoraLESs, tom. XIII, tr. XIII, De elemosyna 
Punctum 3. Tra gli autori più recenti si possono consultare: A. HorvatH O. P., Eigen- 
tumsrecht nach dem hl. Thomas von Aquin, Graz, 1929, pp. 179-181; 185; 205-210. A.-J. 
FarHERBE O. P. Le droit de la justice distributive; Revue des Sciences Philosophiques 
et Théologiques, XXII (1933), pp. 47-53. L. LacHaNcE O. P. Le concept de Droit selon 
Aristote et S. Thomas, Montréal, 1933, pp. 246-247, 266 (per la nuova ediz. 1948 cfr. 
pp. 196-198). A. BruccuLERI S. I., La funzione sociale della proprietà, IV ediz., Roma, 
1944, pp, 28-31; H. HrrInG O. P., De iustitia legali, Friburgi Helv., 1944, pp. 34, 39-41; 
Fr. OLGIATI, Il concetto di giuridicità in S. Tommaso d’Aquino, II ed., Milano, 1944, 
pp. 183-184; A. Vykopar, La dottrina del « superfluo » in S. Tommaso, Brescia, 1945 
pp. 68-71; G. DeL VECCHIO, La giustizia, Roma, 1946, pp. 30-32, 34-35; 70-72, } 
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regolata dal «medium rei», la donazione dei beni sovrabbondanti (fatta per 
carità) ha come sua propria norma il « medium rationis ». 

Anche a questo proposito riteniamo opportuno fare alcune precisazioni. 

Diciamo subito che l’applicazione di questa distinzione (« medium rei - me- 
dium rationis ») al nostro problema ci sembra poco felice: né il « medium rei » 
s’addice propriamente alla giustizia legale, né il « medium rationis » può appli- 
carsi, a rigor di termini, alla carità. Nelle virtù teologali, infatti, non si può 
parlare di « medium rationis» se non molto impropriamente (I-II, q. 64, a. 4). 
Nella giustizia legale, d’altra parte, non sembra potersi ammettere, quanto meno 
a titolo di elemento caratteristico, il « medium rei»: ciò porterebbe a confon- 
dere la giustizia generale o legale con la giustizia particolare (virtù cardinale, 
suddistinta in commutativa e distributiva). 

Se si ammette, con S. Tommaso, che il compito proprio ed esclusivo della 
giustizia generale o legale è quello di ordinare al bene comune gli atti di tutte 
le altre virtù, si dovrà pur concedere senza difficoltà che la giustizia legale non 
è affatto regolata dal « medium rei»: come si potrebbe affermare, ad es., che 
la giustizia legale si conformi al « medium rei» quando ordina al bene comune 
gli atti propri della fortezza o della temperanza? Le osservazioni del P. Hering, 
a questo proposito, sono più che giustificate (cfr. « De iustitia legali », p. 34). Si 
potrebbe forse obiettare che talvolta S. Tommaso contraddistingue la «men- 
sura debiti legalis » dalla « mensura rationis » (II-II, q. 118, a. 3, 2.m): eviden- 
temente nel passo citato l’espressione « mensura debiti legalis » equivale a « me- 
dium rei ». Leggendo però questo testo si capisce subito che l’Aquinate parla del 
debito legale proprio della giustizia « commutativa », la quale fa sì che l’uomo 
«non accipiat nec retineat alienum » (1. cit.). o 

Ci sia ancora consentita un’ultima osservazione. La virtù della carità non 
interviene soltanto quando venga meno l’obbligo della giustizia legale. L’elemo- 
sina è un preciso dovere di carità in quanto in questo o in quell’altro caso par- 
ticolare è ispirata e determinata dall'amore del prossimo. Chi ha dei beni su- 
perflui è strettamente e gravemente obbligato ad elargirli ai poveri (non è tut- 
tavia obbligato a donare il superfiuo a questo o quel povero determinato): fin 
qui la giustizia legale. Il detentore del superfluo può essere indotto a donare 
l'elemosina a questa o quella persona determinata da un motivo di misericordia, 
che si ispira appunto alla carità verso il prossimo. Non per nulla S. Tommaso 
tratta dell’elemosina proprio nel trattato « De caritate ». Riteniamo pertanto 
tuttora valida l’interpretazione data in tal senso dal dottissimo P. Horvàth ai 
vari testi di S. Tommaso concernenti l’obbligo dell’elemosina (cfr. « Eigen- 
tumsrecht nach dem hl. Thomas von Aquin >», pp. 179-180). 

Abbiamo creduto opportuno fare questi pochi rilievi allo scopo preciso di 
sottolineare la complessità e difficoltà del problema. Ci riserviamo tuttavia di 
ritornare sull'argomento che merita di essere approfondito. Pensiamo, comun- 
que, che non sia cosa tanto facile precisare il pensiero di S. Tommaso in certe 
questioni di dettaglio che pure rivestono un notevole interesse. 

Con tutto questo non vogliamo affatto sminuire l’importanza ed il valore 
dell’articolo che abbiamo analizzato nelle sue grandi linee. 

Lo studio del M. R. ha recato certamente un grande contributo alla solu- 
zione dell’attualissimo problema che viene oggi studiato ed approfondito con 
tanto interesse. Chiunque si occupa di tali questioni leggerà queste pagine con 
grande profitto e vero godimento spirituale. 


J. TODOLI’, Valor epistemològico de las ciencias morales. 


Le principali conclusioni, a cui giunge il T., sono desunte dalla prolusione 
del corso di Storia delle dottrine sociali tenuto all’ Università libera di Bruxelles 
dal Prof. G. Goriely (« De la Relativité du Savoir sociologique »; cfr. « Revue de 
l Institut de Sociologie », Bruxelles, 1950, n. 1, pp. 19-34). 

Il T. imposta il problema in questi termini: « Puede darse realmente cer- 
teza de los actos humanos? Por una parte la afirmaciòn de esta tesis parece 
llevar consigo la negaciòn de la libertad ya que una ciencia de conclusiones 
necesarias deberà responder a un objeto de caràcter necesario, que por supuesto 
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excluye la libertad. Por otra parte la negaciòn de la misma nos permite afirmar 
la libertad, pero nos cierra el camino para construir una verdadera ciencia mo- 
ral» (p. 550). E risponde: «La materia de la moral es efectivamente contin- è 
gente y variable. Si se consideran los actos humanos ‘in individuo’ no existe 
en realidad una conexion necesaria entre la ’voluntad libre’ y un modo de 
obrar determinado y entonces, segùn lo dicho en el pàrrafo anterior, es impo- 
sible una certeza absoluta. A menos que nosotros nos adhiramos a un determi- 
nismo absoluto » (pp. 550-551). IRENE, 

Per quanto tale impostazione del problema possa trovare una certa giu- 
stificazione da un punto di vista strettamente storico, non si può tuttavia le- 
gittimare, a nostro avviso, dal punto di vista teorico-scientifico. ì 

Quando si pone la questione del grado particolare di certezza proprio della 
scienza morale, si risponde, secondo la ben nota dottrina di Aristotele e S. Tom- 
maso, che si tratta di una certezza imperfetta (inferiore alla certezza fisica, ma- 
tematica o metafisica) per la semplicissima ragione che l’oggetto proprio della 
scienza morale è contingente e variabile. Ora con i termini « contingente e va- 
riabile » s'intende designare una condizione oggettiva della realtà. Ci sembra 
pertanto che non abbia senso il tirare in ballo, a questo proposito, la contin- 
genza dell’atto morale (aspetto soggettivo) fondata sulla libertà psicologica 
dell’uomo per cui non si dà un nesso necessario tra la libera volontà e un modo 
determinato di agire. La libera contingenza dell'atto umano è il « presupposto » 
essenziale della moralità e, di conseguenza, della stessa scienza morale. Negata 
la libertà dell’atto umano, non ha più .senso il parlare ancora di moralità e di 
scienza morale (è appunto per questo motivo che l’ Etica Spinoziana non è più 
tale se non di nome!). Non osserva forse, e giustamente, lo stesso T.: «es pre- 
cisamente en los actos libres, indeterminados, en los que se encuentra el verda- 
dero contenido de la ciencia moral»? (p. 554). 

La scienza morale, partendo dal presupposto della libertà e conseguente 
responsabilità dell’uomo, studia le condizioni fondamentali della moralità sta- 
bilendo gli elementi oggettivi in base ai quali si può determinare e giudicare 
il valore umano o bontà dell’atto libero. Il problema della certezza propria della 
scienza morale non si può logicamente impostare che in questi termini: il giu- 
dizio sulla bontà o malizia morale di un determinato atto umano si può dedurre 
con assoluta certezza dalle premesse universali (legge eterna, naturale, positiva 
ecc.)? La risposta non può essere che negativa, non già per: il fatto che l’uomo 
è libero di agire in questo o in quell’altro modo o anche di agire e di non agire, 
ma per la semplice ragione che la materia a cui si anplica il giudizio morale è 
fluttuante, contingente, e si dànno effettivamente dei casi in cui, per parti- 
colari circostanze, non si deve applicare il principio o norma generale. Ciò che 
generalmente è un bene (e che, in quanto tale, è una norma o legge generale), 
in certi casi può essere un male. Valga per tutti l'esempio che adduce ripetuta- 
mente S. Tommaso e che fa proprio al caso nostro: si deve restituire al legit- 
timo proprietario la cosa che gli appartiene di diritto; sarebbe però un male 
restituire un’arma ad un uomo impazzito (tale esempio si trova già in Platone, 
«Repub. », I, 331 c). Per questo appunto è necessario passare talvolta oltre la 
lettera della legge e ispirarsi a principi più alti e universali: intervengono al- 
lora le virtù dell’epicheia e della gnome. L'incertezza non riguarda perciò l’av- 
verarsi o meno di un atto determinato, bensì la moralità oggettiva dell’atto 
stesso. Ci sembra quindi un non senso l’affermare che nella scienza morale non 
si dà certezza assoluta perchè l’atto umano è libero. La scienza morale non si 
propone di stabilire quale atto sarà posto in queste o quelle circostanze da 
questo o quell’individuo; essa si chiede invece: « quali atti ’ deve’ porre od evi- 
tare l’uomo per raggiungere la sua ultima perfezione o beatitudine? ». Dalla 
risposta che può dare la morale a questo preciso quesito (e soltanto da questa) 
si potrà stabilire il grado di certezza proprio di questa scienza particolare. Questo 
e non altro è il senso delle parole di S. Tommaso riferite dallo stesso T.: « Vi- 
demus quod ea quae sunt in operationibus moralibus et alia quae sunt ad hoc 
utilia, scil. bona exteriora, non habent in seipsis aliquid stans sed omnia sunt 
’ contingentia et variabilia’» (II Ethic., lect. 3, n. 36). 

Della certezza intesa in questo senso preciso parla pure il T. (pp. 554 ss.): 
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riteniamo tuttavia che sarebbe stato necessario insistere maggiormente (e, vor- 
remmo aggiungere, esclusivamente) su questo punto che è l'unico veramente 
essenziale di tutta la questione. 

Prima di concludere queste nostre osservazioni vorremmo ancora ricordare 
che quando si parla del grado di certezza proprio della scienza morale, occorre 
far bene attenzione per non confondere la scienza morale stessa con la virtù 
della prudenza. La prudenza si distingue nettamente dalla scienza morale e ben 
altro è il grado e la natura stessa delia certezza nell’una e nell’altra. Ben a ra- 
gione il Ramìrez osserva, a questo proposito, che la casuistica, ad es., appar- 
tiene più propriamente alla virtù della prudenza che non alla scienza stessa. 
Riteniamo perciò che il testo citato dal T. dalla II-II, q. 47, a. 3, non calzi per- 
fettamente: ivi si tratta, infatti, dell'incertezza propria del giudizio prudenziale. 

Nonostante queste riserve, notiamo con piacere che nello studio del T. si 
trovano saggie e opportune considerazioni che debbono essere tenute presenti 
da chiunque voglia giungere ad un’esatta valutazione del problema suesposto. 


P. Raimondo Verardo O. P. 


RIVISTA DI FILOSOFIA NEOSCOLASTICA - Milano, A. XLII, 1950 


Fasc. I: E. Galli, Il Concetto di « effort » in Marie de Biran; A. M. Serra, 
AI limite tra materia inanimata e la cellula vivente. 


Fasc. II: G. Vecchi, Per una interpretazione dell’estetica Kantianu; G. Cal- 
retti, Il fenomenismo Ling dì Blaise Pascal; G. Alvarez, La filo- 
sofia della matematica in S. Tommaso; G. Giorgi, Dallo spazio fisico 
alla materia. 


Fasc. III: La Redazione, Nel terzo centenario della morte di Cartesio; 
C. Ferro, Intorno ad alcune recenti interpretazioni del pensiero car- 
tesiano; L. Minio-Palnello, Note sull’Aristotele latino medievale; G. 
Melzi, L’immortalità dell'anima nella filosofia d’Henri Bergson; A. M. 
Serra, I virus e alcuni aspetti del problema della vita. 


Fasc. IV: S. Vanni Rovighi, Hegel critico dì Kant; G. Vecchi, Per un’in- 
terpretazione dell’estetica Kantiana; C. Ferro, Cartesio e il proble- 
ma. della metafisica. 


ANGELO SERRA. S. J.: AI lUmite tra la materia inanimata e la cel- 
lula vivente. 


L’autore nota che oggi le ricerche su di un soggetto tanto importante sono 
giunte a questo punto: « vedere se realmente i ’” virus” occupano un grado in- 
termedio tra la materia inanimata e la cellula vivente; e quindi, se sono viventi 
o no ». Alla prima questione esso risponde nel presente articolo, all’altra invece 
intende rispondere in un suo prossimo lavoro. 

Il punto di partenza della ricerca sperimentale in questo campo, continua 
il Serra, fu l’esame della serie crescente delle malattie infettive che assalivano 
e il campo vegetale e il campo animale. E dopo alcune decadi di anni di studio 
in tali materie, si pervenne anzitutto alla certezza che le virosi sono causate da 
fattori specifici, anche se, in un primo tempo non si riuscì a determinare il loro 
vero fattore stimolante e determinante. 

Un deciso passo in avanti fu fatto. quando, per mezzo di accurati metodi 
chimici, si riuscì ad ottenere una purificazione più o meno perfetta dei virus; 
il che dette la possibilità di poterne studiare le proprietà chimiche, fisiche e 
morfologiche. 
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L’analisi chimica condotta su una ventina di virus, mostrò che essi sono 
composti degli stessi elementi che compongono gli esseri viventi (carbonio, idro- 
geno, azoto, solfo, fosforo, ecc.). Dall’associazione di questi elementi dipende la 
loro attività biologica. A questi però si aggiungono altri elementi di varia na- 
tura, i quali danno origine a sintesi non poco complesse, alla cui formazione 
partecipano appunto vari costitutivi eterogenei. In definitiva le osservazioni chi- 
miche porterebbero a distinguere almeno due gruppi di virus: uno costituito da 
virus macromolecolari e l’altro costituito da virus subcellulari. La indagine mor- 
fologica invece ha condotto a questi risultati: le dimensioni lineari dei virus 
sono comprese tra i 5 - 8 ed i 250 - 300 millimicron, le loro forme presentano una 
ampia varietà di figure, quali la sferica, la filamentosa, la bacillare ,l’aciculare, 
l'ovoidale, la quadrangolare, ecc. secondo le diversità dei singoli. Ed accanto a 
siffatte strutture esterne, non è del tutto assente una struttura interna la quale, 
con alcuni, ci si presenta analoga agli organiti degli organismi superiori con 
una membrana limitante, il che li avvicina di molto ad « una cellula ben deli- 
mitata ed individualizzata ». Anzi il Lea ed il Salman parlano di un « materiale 
genetico » da essi riscontrato nel virus vaccinico, perchè esso sopporta effetti 
simili a quelli riscontrati nei geni cellulari e perfino di veri geni distinti tra 
loro. Mediante poi speciali soluzioni si è riuscito a dare forma cristallina ai virus. 

I problemi più difficili però, e quindi non completamente e definitivamente 
risolti, riguardano le caratteristiche biologiche dei virus. 

Anzitutto è comunemente ammesso che i virus sono dei parassiti cellulari, 
i quali hanno bisogno di tessuti vivi per l’esercizio delle proprie attività vitali. 
Lo stabilirsi dell’azione parassitaria del virus richiede però condizioni. Anzi- 
tutto quella di poter trovare un luogo adatto e preparato il quale gli consenta 
di svilupparsi e di moltiplicarsi. Generalmente esso ricerca un tessuto od un 
gruppo di tessuti ben definitivo, senza del quale non è possibile l’esplodere del 
morbo che esso causa, richiede cioè un campo di azione adatto. È quello che 
vien denominato il Tropismo dei virus. Conseguentemente è necessaria un’af- 
finità tra tessuto e virus, appunto perchè essendo i virus dei parassiti, devono 
ricevere dal tessuto in cui s’insediano i mezzi per soddisfare le proprie esigenze 
parassitarie; il che equivale a dire che quel gruppo di cellule affini al virus, 
opporrà al medesimo più ridotti mezzi difensivi relativamente ad un altro 
tessuto cellulare. Una volta quindi raggiunta la sede atta al suo sviluppo, il 
virus in un primo momento si fissa sulla cellula ed in un secondo penetra nella 
medesima. Su questo secondo momento di azione del virus sui tessuti, non c’è 
però unanimità di vedute e di consensi tra gli studiosi. 

A questo punto, se il tessuto non reagisce e se le condizioni firiche ambien- 
tali e le fisiologiche cellulari sono opportune, il virus inizia l’azione parassi- 
taria, la quale si manifesta anzitutto con una modificazione dell’attività meta- 
bolica normale della cellula; e dal sorgere di questa modificazione metabolica 
della cellula sembra dipendere il moltiplicarsi del virus. Quali però siano le 
condizioni cellulari indispensabili al suo sviluppo ed il meccanismo di moltipli- 
cazione resta ancora oscuro. Sembra però sicuro che lo stato di intenso meta- 
bolismo cellulare, costituisce l’optimum per la moltiplicazione del virus. 

Altre indagini poi hanno messo in evidenza che la mancanza di particolari 
sostanze utili allo sviluppo della cellula, quali la tiamina, la niacina, ecc. son 
del tutto indispensabili alla suddetta moltiplicazione. Una volta verificatesi 
queste condizioni, ha luogo quindi una vera battaglia tra cellula e virus, e forse 
anche tra virus e virus di una stessa cellula per l’accaparramento del nutri-' 
mento. Allo stato attuale delle ricerche, sembra che il virus, agendo forse su 
qualche gene, blocchi dei particolari sistemi enzimatici della cellula, deviandone 
l’attività non più in funzione di se stesso. Ha così la possibilità di moltiplicarsi 
a spese del lavoro della cellula, fin quando questa sarà capace di costruire il 
materiale necessario agli aggressori. 

Relativamente al processo di moltiplicazione, infine, soltanto da quattro 
anni in qua si è in grado di portare un po’ di luce. Sembra che una volta en- 
trati in una cellula, i virus acquistino più resistenza, in seguito all’accumulo 
di nucleotidi rapidamente da essi sintetizzati. Dopo nove o dieci minuti dal 
loro insediamento nella cellula, s’inizia già la loro rapida crescita con la re- 
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lativa moltiplicazione. Non è però ancora possibile precisare se la moltiplica- 
zione avviene per mezzo di una divisione analoga a quella cellulare o per una 
duplicazione simile a quella di alcuni organelli intracellulari. 

Queste le conclusioni attuali desunte dagli studi e dalle ricerche fatte dagli 
studiosi. E dall’esposizione riassunta che l’autore chiama schemativa, e noi ag- 
giungiamo limpida e ben documentata, gli «sembra di poter concludere che i 
virus in realtà costituiscono tra la materia inanimata e la cellula vivente una 
vasta zona di confine. Essa sotto l’aspetto fisico-chimico morfologico si ricon- 
giunge da un lato con le macromolecole organiche che ci presenta la chimica 
colloidale e dall’altro con la cellula vivente in cui è in piena e ordinata atti- 
vità un mondo di macromolecole. Sotto l’aspetto fisiologico pure si ricollega da 
un lato e per qualche riguardo agli enzimi e dall’altro al mondo dei viventi ». 


P. GIUSEPPE ALVAREZ C.M.F., La filosofia della matematica in 
S. Tommaso. 


L’Alvarez ci presenta in questo articolo un utile e pregevole lavoro di ri- 
cerca e di sintesi sulla filosofia della matematica in S. Tommaso. 

Egli inizia dal notare che l’Aquinate evolse la filosofia della matematica 
attraverso tre stadii. Secondo S. Tommaso infatti, la matematica nel primo 
stadio della sua elaborazione, presuppone i primi elementi nell’ordine della 
quantità, quali sono ad esempio l’unità, la linea, la superficie, ecc. Partendo poi 
da essi, attraverso dimostrazioni, ne costruisce altri di carattere tipicamente 
matematico, quali sono, ad esempio, le figure geometriche. Passa poi al terzo 
stadio, comune anche alle altre scienze, nel quale prova le proprietà delle figure 
geometriche prima costruite. Ciò posto, l’Alvarez ricerca nelle opere dell’Aqui- 
nate altri elementi ed indicazioni molto utili, atte ad integrare lo schema 
riportato. 

Dopo la sua splendida e lineare presentazione, l’Alvarez così conclude: 
« S. Tommaso non eiaborò una filosofia della matematica. Vide però la neces- 
sità di una matematica e le assegnò un posto d’onore nella filosofia. Fece an- 
cora di più. Delineò uno schizzo... Rimane quindi ancora un grande campo 
di investigazione per roi Scolastici. Secondo le linee direttive del S. Dottore 
dobbiamo costruire una completa filosofia della matematica moderna ». 


GIUSEPPE MELZI, L’immortalità dell’anima mella filosofia di H. 
Bergson. 


Sembrerebbe una incongruenza, dice il Melzi, ricercare il pensiero di Bergson 
sull’immortalità dell'anima, perchè un tale problema sembra estraneo alla sua 
filosofia, nella quale il concetto di persona e di individuo non brilla di ecces- 
siva chiarezza, specialmente a causa della sua teoria della realtà come durata 
reale. Nonostante ciò, però, questo, come tutti i massimi problemi filosofici, è 
vivo nella speculazione bergsoniana, anche se il suo non appare un cammino 
facile, ostacolato com’è dal suo apparato filosofico. 

La strada percorsa da Bergson in questo campo, nota il Melzi, è ascensio- 
nale: dalla immortalità dell'anima difesa contro il materialismo, Bergson giunge 
alle soglie della religione e le varca. 

Così nell’« Essai sul les données immediates de la coscience » esponendo 
la sua concezione della libertà come durata, non parla espressamente di im- 
mortalità; ma è chiaro che tutta la sua opera non fa che ripetere l'immortalità 
degli stati interiori della coscienza. Ed è questo il primo gradino su cui il Bergson 
poggia il piede per la salita verso la; vetta dell'immortalità. 

Nell’« Evolution créatrice » poi il Nostro applica la sua concezione della du- 
rata reale agli organismi viventi ed alla vita stessa. In essa in definitiva l’in- 
dividuo ci è presentato come un semplice luogo di passaggio, dove la vita prende 
il suo slancio, e dove un’anima si è individuata transitoriamente; essa però 
tende a rituffarsi nell’unico Tutto psichico in cui era, per costituire la eterna 
durata. 
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Per cui in conclusione bisognerebbe dire che se l'intuizione di Bergson po- 
tesse affermare l'immortalità dell'anima come cosa certa, questa sarebbe sol- 
tanto una immortalità impersonale. E Bergson asserisce infatti che l’immor- 
talità non può essere provata sperimentalmente, e che appunto quando la re- 
ligione parla d’immortalità fa appello alla rivelazione; essa ci appare però 
verosimile, dal momento che Egli ha provato superare la vita mentale quella 
cerebrale, tanto che l'obbligo della prova dell'immortalità, continua il Bergson, 
incomberebbe assai più a colui che la negasse che a colui che l’affermasse. Questo 
ci attesta l’esperienza inferiore, continua il Bergson, verso di essa però con- 
verge un’altra esperienza superiore, l’esperienza mistica. È quindi piuttosto verso 
la filosofia della morale che verso la metafisica che bisogna rivolgersi per poter 
continuare il cammino ascensionale di ricerca dell’immortalità: E questo Bergson 
tenta nell'opera «Les deux sources de la morale et de la religion». In essa 
il mistico è concepito da Bergson come un potente ausiliare della ricerca filo- 
sofica ed il prolungamento esterno della durata. La sua esperienza è la più 
alta, la più completa esperienza integrale che sia dato trovare, ed il mistico 
ci è presentato il rivelatore di verità metafisiche. 

Per cui, relativamente al nostro problema, l’esperienza del filosofo che 
abbiamo visto da sola non poter affermare la indefinita sopravvivenza della 
anima, è integrata dall’esperienza mistica nella quale è dato avere la ferma 
convinzione di questa sopravvivenza. L’unione cen Dio, infatti, è tale da far 
sembrare impossibile al mistico che l’uomo debba terminare con la sua esi- 
stenza temporale. 

Quindi se come filosofo Bergson non può dare una risposta certa al problema 
dell'immortalità, come uomo, quando non parla più in nome della filosofia, 
continua il suo cammino, oltrepassando la meta segnata dal filosofo. 

Questa la via percorsa dal nostro filosofo per giungere alla certezza del- 
l'immortalità dell'anima. Qui però il Melzi giustamente si domanda se il con- 
cetto bergsoniano della realtà come divenire sia conciliabile con la tesi della 
immortalità personale dell’anima, cui Bergson è giunto. E risponde non meno 
giustamente che la concezione fenomenistica che il Bergson ha della realtà, 
si riflette nell’impostazione del problema dei rapporti anima - corpo e. nella 
genesi del problema della sopravvivenza dell'anima al corpo. Una volta però, 
conclude il Melzi, che si sottopongano i dati deil’esperienza alla elaborazione 


razionale, risulterebbe l’affermazione dell’io e della sua spiritualità, e l’anima - 


diverrebbe indipendente dalla materia nell’ operare e nell’ essere. Ed allora le 
preziose esperienze bergsoniane acquisterebbero il sigillo della certezza. 


CARMELO FERRO, Cartesio e îl problema della metafisica. 


L’autore nota anzitutto che il titolo dell’articolo non deve far pensare ad 
un problema di Cartesio relativamente al problema metafisico, sulla scia di 
Kant, perchè Cartesio non dubitò affatto della possibilità di una metafisica 
come scienza, anzi egli mirò piuttosto a sgombrare il terreno onde raggiungere 
questa meta. L’articolo invece si propone di studiare e presentare, concreta- 
mente e storicamente, il concetto cartesiano di metafisica, per vedere se egli le 
attribuiva ed in che senso il valore di scienza, e quali oggetti le assegnava. 

Ora le opere di Cartesio a carattere eminentemente metafisico sono le 
« Meditazioni » e le « Risposte alle obiezioni»; fa d’uopo quindi attingere prin- 
cipalmente da esse il concetto cartesiano di metafisica. 

Questa per Cartesio è anzitutto una scienza dimostrativa fondata sulla ne- 
cessità derivata dalle idee chiare e distinte, le quali, appunto perchè tali, esclu- 
dono l’errore. z 

Sottolinea, inoltre, che oggetto della metafisica è la sostanza e le sostanze 
in questo si manifestano: « nell’idea chiara e distinta » del nostro pensiero, im- 
plicante un continuo, necessario riferimento a Dio che, per ciò, stesso, risulta 
rifare la prima, originaria Idea di cotesta metafisica; tradirebbe, quindi, (se- 
condo l’interpretazione che ne dà il Ferro) l'essenza del procedimento carte- 
siano, aperto, sempre in Dio, chi dicesse che Dio è affermato dopo l’ Io. (dopo 
cioè il « Cogito, ergo sum »), o in funzione dell’ Io. Affatto ; il posto di Dio nella 
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filosofia di Cartesio è di «una priorità sostanziale, logica e cronologica, anche 
se è posteriore per ragioni espositive» (p. 348). 

Tuttavia, sebbene Cartesio abbia « affermato il significato ragionevole e li- 
bero, cioè Verità - Realtà posseduta dall’ Intelletto e possetente 1’ Intelletto » 
(p. 352); e sebbene che Descartes abbia «sentito il problema della metafisica 
in forme che richiamano quelle proprie dell’insegnamento scolastico ricevuto 
dai suoi maestri » (p. 353); ciò non deve trarre in inganno e far pensare che 
essa s’inquadri nella concezione della metafisica classica dell’ente in quarto ente. 

Richiamandosi, poi, allo studio dell’Olgiati su Cartesio, per il quale «il 
concetto cartesiano di realtà non è quello del realismo e neanche dell’ Idea- 
lismo, ma è l’Idea chiara e distinta in quanto fenomeno della ragione », il 
Ferro ha cercato di dimostrare che tale concetto ha «un altro carattere, oltre 
la ragionale chiarezza e distinzione; la volontà, cioè, l'aspetto teoretico-pratico, 
non solo passiva: chè se noi togliamo questa inclinazione naturale, che è stret- 
tamente unita alla luce naturale, e che è universale, perchè non è solo capacità 
di ricevere, ma anche forza d’affermazione, non riusciamo a vedere concreta- 
mente il carattere precipuo della realtà, quale Cartesio la concepisce » (p. 353). 

Per questo il Ferro all’accoppiamento dato dall’ Olgiati alla metafisica di 
Cartesio quale « fenomenismo razionalistico » aggiungerebbe un terzo elemento 
dicendolo: fenomenismo razionalistico - volontaristico. 


G. Santoro O. P. 


GIORNALE DI METAFISICA - A. 1950. 


N.1:M. De Corte: Les bases prèjudicatives de la comunicatàon, p. 1; A. 
Guzzo: Il problema della comunicazione delle coscienze, p. 18; R. Jo- 
livet: La comunication avec autrui, p. 29; R. Le Senne: La connaîsan- 
ce d’autrui, p. 45; M. Nédoncelle: Les données de la conscience et le 
don des personnes, p. 70; L. Stefanini: Critica costruttiva dell’esisten- 
zialismo teistico, p. 81. 


N.2: C. Mazzantini: Magnanimità e modestia della filosofia, p. 129; A. Va- 
lensin:Maurice Blondel e la dialettica dell’azione, p. 154; U. A. Pa- 
dovani: Martinetti maestro (Ricordi di un discepolo) p. 167; L. Stefa- 
nini: Critica costruttiva dell’esistenzialismo teistico (continuazione), 
p. 180; C. Giacon: Il problema morale (relazione del V. Congresso di 
studi filosofici cristiani) p. 204; R. Crippa: Dì un carattere distintivo 
dello spiritualismo cristiano italiano da quello francese, p. 215. 


N. 3: A. Guzzo: Sacrificio e vocazione, p. 249; A. M. Alonso: Ciencia y sabi- 
duria, p. 259; L. Stefanini: Critica costruttiva dell’esistenzialismo tei- 
stico (continuazione), p. 261; A. Levi: La teoria della « Filìa » nel Liside, 
p. 285; A. Carlini: Il mio « Kantismo » (Risposta a Mons. Olgiati), p. 
297; M. F. Sciacca: Risposta a Mons. Olgiatìi, p. 300; M. F. Sciacca: 
Cosmologismo e pensiero moderno, p. 305; G. Villa: Lettera al giornale 
di Metafisica, p. 307. 


N. 4: J. Chaix-Ruy: Lettre à F. M. Sciacca sul «l’existence de Dieu », p. 
431; L. Stefanini: Critica costruttiva dell’ esistenzialismo teistico 
(continuazione) p. 459; H. Gohier: La connaisance de Dieu selon Des- 
cartes, p. 483; E. Callot: Y-a-t-il chez Malebranche une nouvelle preu- 
ve de l’existence de Dieu, p. 503; A. Carlini: A. proposito del « S. A- 
gostino » di M. Federico Sciacca, p. 510; L. Veuthey: Conoscenza cri- 
tica e intuizione, p. 514; F. Amerio: Breve risposta al Prof. Villa 
p. 519. 
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N.5: M. T. Antonelli: Valori e storia, p. 563; R. Crippa: Di Bernardino 
Varisco filosofo e cristiano, p. 581; G. Giannini: Le idee generatrici 
dell’esistenzialismo di N. Abbagnano e il loro significato, p. 590; G. 
Capone Braga: Le « intuizioni pure » di Kant, p. 629. 


N. 6: P. Mesnard: Sur les rapports entre la philosophie et les sciences: la 
question prealable, p. 659; J. Perdomo Garcia: El pensamiento filo- 
sofico de J. Zaragueta, p. 663; G. Capone Braga: Le « intuizioni » Pu- 
re di Kant (cont. f. V. 1950), p. 672; G. Giacon: Guglielmo di Occam 
e il valore storico del suo pensiero, p. 700; G. Del Vecchio:, Lettere al 
Direttore, p. 709. 


GIORNALE CRITICO DELLA FILOSOFIA ITALIANA - A. 1950 


Fasc. I: U. Spirito, Gentile e Croce (Lettera aperta a B. Croce); G. Sait- 
ta:Introduzione alla filosofia di Giordano Bruno, p. 12; A. M. Jaco- 
belli: Il pensiero di Vico nell’interpretazione di B. Croce, p. 30; R. De 
Mattei:Politica e Morale prima di Macchiavelli, p. 56; L. Firpo: Ap- 
punti campanelliani, p. 68; R. Raggiunti: Arte, Linguaggio, Lettera- 
tura (Obiezioni a Mario Fubini), p. 105. 


Fasc. II: G. Chiavacci: Che cos’è arte, p. 125; G. Saitta: Per l’intelligenza 
dell’Umanesimo e del Rinascimento, p. 143; A. Jacobelli Isoldi: Il pen- 
siero di Vico nell’interpretazione dì B. Croce (cont. e fine), p. 162; 
L. Catalisano: Intorno alla riforma della dialettica hegeliana di G. 
Gentile, p. 185; E. Garin: Noterelle di filosofia del Medioevo, p. 196; 
B. Nardi: Glì scritti del Pomponazzi, p. 207; E. Garin: Il pensiero an- 
tico, p. 217; P. Filiasi-Carcano: Sopra un’ interpretazione della filo- 
sofia contemporanea, p. 232; G. Nencioni: Linguistica e Filosofia, p. 
242; G. Saitta: A proposito di Galeotto Marzio, p. 249. 


Fasc. III: G. Chiavacci: L’individuazione, p. 257; P. O. Kristeller: Movìi- 
menti filosofici del Rinascimento, p. 275; V. Laterza Lembo: Rousseau 
e Kant, p. 289; B. Nardi: L’anîma umana secondo Sigierì, p. 317; G. 
Radetti: La politica di Lorenzo Valla, p. 326; R. Raggiunti: Rassegna 
di problemi estetici. IV. Realtà esistenziale e realtà pura nel « Car- 
Da » di Cesare Brandi, p. 335; E. Garin: Il pensiero medioevale, 
Pi 990. 


Fasc. IV: E. Garin: Cartesio e l’Italia, p. 385; G. Chiavacci: L’individua- 
zione (cont.), p. 406; B. Nardi: Le opere inedite di Pomponazzi (1), 
p. 42; R. Raggiunti:Il concetto del tradurre nel pensiero di Giovanni 
Gentile, p. 443; E. Garin: Il Rinascimento, p. 453; A. Carlini: Incontri 
e scontri con Stefanini e Sciacca, p. 481; G. Bontadini: Per l’inter- 
pretazione della filosofia contemporanea, p. 494; E. Gennaro: Il pro- 
blematicismo e la filosofia contemporanea, p. 499. 


* * * 


RESPONSABILITA’ DEL SAPERE - A. 1950. 


N. 19: P. Pavan: L’organizzazione unitaria dei popoli nel Magistero di 
Pio XII, p. 9; L. Pareti:Publio Scipione l’Africano e M. Porcio Cato- 
ne il Censore, p. 25; A. Puggioni: La svalutazione monetaria ed il 
mercato assicurativo, p. 41; J. Hofmann: La spiritualità del popolo 


tedesco, p. 48; G. Giacomello: I fattori di progresso nella chimica far- 
maceutica e biologica, pag. 71. 
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N. 20: Autografo del S. Padre a S. E. Francesco Severi; O. Ilari: Libertà 
e responsabilità della stampa nella legislazione antica e moderna, p. 
3; N. Sementovski - Kurilo: L’anima russa fra Cristianesimo e 
nichilismo, p. 23; G. U. Papi: Squilibri internazionali e comprensione 
umanitaria, p. 35; U. Redanò: Mondo storico e mondo morale, p. 67; 
M. Pensa: ‘August Strindberg, p. 73. 


N. 21: A. M. Kanayama: Spiritualità nativa del Giappone, p. 3; L. Pareti: 
Poesia e storia nell’epica omerica, p. 19; P. Arcari: Arte ellenica e 
notte longobarda, p. 49; P. Conte: L’inconsistenza logica dello stato 
machiavellico, p. 57. 


N. 22: H. Heras: La spiritualità del popolo indiano, p. 3; F. Maroi: Civitas 
una, p. 11; S. Beer: Glì animali e la legge morale, p. 31; P. Conte: 
Inconsistenza logica dello stato machiavellico, p. 59; P. Caloi: I mi- 
crosiìsmi, p. 79. 


RASSEGNA DI PEDAGOGIA - A. 1950 


N. 1-2: B. Betta: Educazione e istruzione, p. 1; B. Micardi: L’arte del com- 
porre, p. 13; E. Guastalla: Educazione e cultura, p. 25; F. Centineo: 
Appunti sul problema della dittatica, p. 29; A. Attisani: Pagine di Pe- 
dagogia di B. Croce, p. 37; G. Santinello: Il concetto di Dio nell’educa- 
zione dell’uomo di F. Froebel, p. 61; G. Corallo: La società d’Istruzio- 
ne e d’Educazione e la sua attività, p. 70; B. Betta: Il concetto dell’au- 
torità in un ricerca documentaria di G. Quadri; G. Battaglia: Cinema e 
scuola; T. Senia: Nuova scuola e nuovo educatore. 
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